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Prologo 
Desde antes de la llegada de los españoles a Honduras, la ocupación del espacio 
vital por sucesivas oleadas migrantes y la consolidación de sus respectivos territo-
rios fue algo característico de la región. Honduras fue un puente para los diferentes 
pueblos del Norte y del Sur del continente. Después llegó la Conquista y, mas tarde, 
la Colonia. Con ellas el abuso, la ocupación de tierras a través de la violencia y de la 
muerte, como instrumentos de sojuzgamiento de poblaciones, fue un hecho. 
En los momentos actuales, los señores de la tierra han arrinconado en los lugares 
más alejados y, muchas veces, hasta en tierras áridas a los antiguos dueños de la 
tierra. Sin embargo, la problemática actual de los pueblos indígenas y garífuna de 
Honduras no se reduce a la carencia del orden material ni al desafío del desarrollo 
económico y social. Se trata de algo mucho más profundo y complejo: la posibilidad 
de sobrevivencia como pueblos culturalmente diferenciados, con culturas propias, 
en el marco de la sociedad nacional. Su actual situación no sólo se manifiesta en la 
pobreza material y los procesos de despojo y explotación de los que son víctimas, 
sino que también se les niega sistematicamente la posibilidad de poder conservar y 
desarrollar su propia cultura (incluyendo lengua, costumbres, modos de conviven-
cia y formas de organización social). 
El presente estudio se enmarca dentro de las políticas de desarrollo del Servicio 
Holandés de Cooperación al Desarrollo, SNV, para con los pueblos indígenas y 
garífuna de Honduras. 
Es necesario mencionar, y con ello mostrar mi gratitud, a las personas y 
organismos que con su colaboración hicieron posible este estudio. De manera 
especial quiero agradecer al Consejo Asesor Hondureno para el Desarrollo de las 
Etnias Autóctonas (CAHDEA), por el apoyo y las facilidades que me brindaron para 
establecer contacto con los pueblos indígenas y garífuna desde que inicié el estudio. 
De manera particular agradezco a Erasmo Mairena, quien me acompañó a muchas 
de las comunidades; su aporte y comentarios han enriquecido esta investigación. Al 
Dr. Roger Isaula de la Universidad Nacional Autonoma de Honduras (UNАН) y al 
antropólogo Mario Ardon Mejía, por el interés que tuvieron de leer y comentar parte 
del documento. Con el historiador Marvin Barahona discutimos ampliamente 
algunos textos del libro, sus comentarios y observaciones han enriquecido más este 
trabajo. A todos mis compañeros de SNV-Honduras les agradezco también su 
solidaridad para con mi trabajo. Quiero hacer mención de Erik van der Sleen, primer 
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director de SNV-Honduras, quien comenzó con la asesoría del estudio; sus comen-
tarios previos contribuyeron al enriquecimiento del trabajo. A Joep van Hoorn, 
quien, en calidad de director interino, comento parte del estudio. A Antonio Coolen, 
actual director de SNV-Honduras, por sus comentarios y recomendaciones; así 
como a Jeroen Strengers y Gezien van de Riet; su colegialidad y comentarios en las 
conclusiones han enriquecido más el estudio. Debo reconocer también la labor de 
Editorial Guaymuras, en las personas de Manuel de Jesús Pineda, Isolda Ari ta y 
Salvador E. Monroy, por la ardua labor realizada en la corrección de estilos y 
recomendaciones. 
Mi muy particular agradecimiento al Dr. Gerrit Huizer, mi director de tesis, por 
el interés y estímulo brindado en la realización de esta investigación. El estudio lleva 
el sello de sus recomendaciones. 
Agradezco a Wilma y a Max Otto, por la paciencia mostrada durante todo el 
tiempo que duró el estudio. Fueron muchos y largos días los que los privé de mi 
compañía. Es por eso que, la satisfacción que ahora siento, la comparto con ellos. 
Mi profundo reconocimiento a Frans van Ballegooy, quien me introdujo al 
mundo de la antropología y de quien he aprendido que las diferencias culturales no 
son un obstáculo para ser hermanos. 
Mi madre y hermanos han sido el estímulo escondido que desde lejos me han 
dado fuerzas para divisar el futuro con optimismo. 
A todos los que aquí he mencionado y a aquellos que de una u otra manera me 
ayudaron, expreso mi gratitud. 
Los indígenas y garífunas de Honduras son los protagonistas de lo que aquí se 
presenta y es a ellos a quienes les dedico esta obra. 
Ramón D. Rivas. 
Tegucigalpa, enero de 1994. 
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"Es cosa averiguada que aquellos indígenas 
poseen en común la tierra, como luz del sol y 
como el agua, y que desconocen las palabras 
'tuyo' y 'mío', semilleros de todos los males" 
Pedro Mártir 

1. Introducción y consideraciones metodológicas 
El por qué de esta investigación 
L/os intenciones alientan este estudio: hacer una exploración de sondeo para 
determinar los rasgos generales de la estructura económica, política, social y cui turai 
que caracteriza a los pueblos indígenas de Honduras, así como adquirir una 
percepción global y concreta de su situación. 
En el reporte "Definición de una colocación exploratoria en los grupos étnicos de 
Honduras"1, se especifica que, en Honduras, existen instituciones privadas de 
desarrollo y organismos estatales e internacionales, así como académicos que, por 
su trabajo, disponen de información sobre estas "agrupaciones étnicas". 
En base a los resultados del sondeo "Primer plan exploratorio previo a la 
investigación con los grupos étnicos de Honduras"2, se comprobó que, los círculos 
intelectuales (antropólogos) y los organismos estatales y privados tienen informa-
ción de primera mano sobre la realidad y la problemática indígena. En la mayoría 
de los casos, los conocimientos son de carácter "compartimentado", centrado en 
labores concretas de desarrollo de la comunidad y con temas específicos en áreas 
determinadas, como es el caso de las OPD. Por otra parte, se observa una fuerte 
tendencia a la investigación sobre determinados elementos culturales. 
Hasta la fecha, no se contaba con un estudio global que orientara la formulación 
de una estrategia de trabajo que contribuya a la superación de los males endémicos 
del subdesarrollo, marginación política, económica y cultural que caracterizan a 
estos pueblos. 
Los organismos, investigadores y "representantes indígenas" reconocen que 
estas comunidades siempre han ocupado una posición de marginamiento y discri-
minación. La constatación previa a la investigación, indicó que los estudios existen-
tes, aunque en algunos casos presentan descubrimientos y planteamientos buenos, 
se caracterizan por ser estudios limitados. Otro problema es que a los estudios de 
valor no se les ha dado el seguimiento requerido. A pesar de los intentos de 
1 Ramón Rivas, "Definición de una colocación exploratoria en los grupos étnicos de Honduras" (SNV-
Honduras) Noviembre, 1990 
2 Ramón Rivas, "Primer Plan exploratorio previo a la investigación con los grupos étnicos de Honduras". 
Febrero, 1991. 
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organismos gubernamentales y particulares, aún no se ha efectuado una estrategia 
de trabajo con miras al desarrollo integral de estos grupos. 
El Estado ha aplicado políticas, al igual que los organismos nacionales e 
internacionales de desarrollo, pero éstas han partido de esquemas y estrategias 
hasta cierto punto ilógicas y academicistas, caracterizadas por contener plantea-
mientos alejados de la realidad. 
Las iniciativas presentadas (estudios, congresos, seminarios, talleres, etc.) no 
han tenido el impacto esperado. En la actualidad, los pueblos indígenas enfrentan 
problemas de carácter socio-económico, cultural y político, motivados por una 
especie de "olvido premeditado", cuyos orígenes se remontan a la época de la 
Colonia; mientras, las formas de producción y dominación imperantes en el país 
agravan esta situación. 
En esta investigación compartiremos la concepción de historiadores y antropó-
logos, en el sentido de que no puede comprenderse el presente si no se hace uso de 
la perspectiva histórica. No olvidemos que la conquista y colonización de las 
sociedades indígenas de Honduras contribuyó al basamento y consolidación de la 
sociedad hondurena y, por ende, el sis tema socio-económico y político imperante en 
el país. El nuevo modo de producción incorporó a sociedades comunitarias y el 
proceso de interrelación social y comercial que le siguió, generó sociedades polari-
zadas con características específicas. 
El proceso de descomposición del modo de producción de las sociedades 
precolombinas, de sus estructuras, a partir de la época colonial, se caracteriza por: 
despojo de las mejores tierras agrícolas, sometimiento de la fuerza laboral, arrinco-
namiento en tierras prácticamente improductivas y, en muchos casos3 en la desva-
loración y desprecio por su cultura y, de ella, sus expresiones rituales las que, en 
varias ocasiones (año 1992), un sector de la Iglesia Católica ha prohibido recurrien-
do, incluso, a las amenazas4. 
La conquista y colonización fue un proceso de expropiación, que produjo una 
forma nueva de tenencia de la tierra, caracterizada por grandes extensiones en pocas 
manos, dando origen al latifundio que, a través de la política colonial, se fue 
consolidando hasta nuestros días. 
A mediados del siglo pasado<1862-1864), el misionero Manuel de Jesús Subirana 
logró que el gobierno otorgara a las comunidades indígenas los títulos de propiedad 
sobre las tierras que ocupaban, lo que se denomina como propiedad comunal5. En 
3 Ramón Rivas, "Pnmer reporte general de sondeo previo a la investigación sobre los aspectos socio-
económicos, políticos y culturales que caracterizan a los grupos étnicos en Honduras". Abril, 1991 
4 Nos referimos al caso concreto de los lencas de la comunidad de Yamaranguila, departamento de Intibucá. 
5 Grupo de indígenas que poseen una extensión de tierra en común Estatuariamente se le define como 
"personería jurídica colectiva dederecho privado, constituido por una asociación de individuos vinculados 
por la tradición de sus usos y costumbres y por la posesión de la tierra en común" 
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la actualidad, la situación no está muy clara, pues existen varias formas de tenencia 
de la tierra y su carácter legal, en muchos casos, es dudoso. A veces se trata de tierras 
nacionales en las que la comunidad ejerce derechos tradicionales de usufructo, pero 
no están legalizadas; otras veces, se trata de tierras que pertenecen a una comunidad 
desde la época colonial, derecho revalidado de vez en cuando por algún gobierno 
nacional posterior*. 
Las tierras protegidas por estas concesiones y títulos son, precisamente, las que 
presentan situaciones deplorables. La lucha por una ley más equitativa y específica 
sobre la tierra, involucra a la mayoría de los pueblos indígenas, que anhelan la 
recuperación de la misma. 
La situación de la tenencia de la tierra, en las comunidades indígenas, se vuelve 
cada día más compleja e inmanejable. Es necesario resolver esta situación, si se 
pretende trabajar en la búsqueda de solución a los problemas del subdesarrollo. 
El tratamiento micro-sociológico y antropológico de este estudio, únicamente 
pretende comprobar y comparar algunos casos para señalar líneas de trabajo y 
posibles vías de solución. 
Breve reseña sobre la región y su población 
Al profundizar en algunos estudios sobre los pueblos indígenas de Honduras, 
encontramos que son numerosas las particularidades que identifican a cada uno de 
ellos. Por ubicarse en el mismo país, comparten situaciones en aspectos políticos, 
económicos y sociales. Para abordar estos aspectos y descubrir su funcionamiento, 
es necesario hacer una investigación apegada a la realidad histórica nacional. Por 
consiguiente, esta investigación pretende estudiar el contexto indígena desde una 
perspectiva nacional, tomando en cuenta que, en la actualidad, los pueblos indíge-
nas se involucran en las relaciones sociales y de producción imperantes en el país. 
En la época anterior a la Conquista, Centroamérica no formaba una unidad social 
ni cultural. Una porción del área centroamericana formaba parte de un territorio 
mucho mayor, conocido como Mesoamérica. La frontera norte de Mesoamérica se 
encontraba al norte del valle de México. La frontera sur dividió a Centroamérica, 
social y culturalmente, en dos sectores claramente diferenciados. Esta frontera parte 
desde Trujillo (Costa Atlántica de Honduras) y sigue en dirección sur, hacia el Golfo 
de Fonseca; luego toma rumbo suroeste, pasando por los grandes lagos de Nicara-
gua y termina en la Península de Nicoya. Cuando los conquistadores llegaron a 
Mesoamérica, la población se encontraba organizada en reinos bastan te complejos7. 
6 Rodolfo Stavenhagen, Clases sociales en las sociedades agrarias (México, 1978). 214 
7 Para un estudio detallado véase. Ene Wolf, Pueblos y culturas de Mesoamérica Decimopnmera reimpresión 
(México: Ediciones Era. S.A. 1991 ). También, Linda Manzanilla y Leonardo López Lujan, AlLs histórico de 
Mesoamérica Primera edición. (México. Ediciones Larousse. 1990). 
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El otro lado de esta frontera estaba habitado por grupos dispersos, muchos de 
ellos de origen sudamericano y con un nivel social mucho menos desarrollado que 
el de los grupos y de las sociedades mesoamericanas. 
Cuando los conquistadores llegaron a Centroamérica, la mayoría de la población 
vivía en el área mesoamericana. En los reinos que conformaron esta región podemos 
distinguir tres momentos. Por lo tanto, primero analizaremos el proceso histórico de 
la Mesoamérica centroamericana; luego, haremos un breve enfoque de los grupos 
más primitivos, al otro lado de Mesoamérica8. 
Las sociedades tribales o igualitarias 
La formación social en Mesoamérica comenzó a partir de grupos domésticos, 
coordinados en estructuras más amplias, como las bandas, las aldeas y las asociacio-
nes. Su característica más relevante era la solidaridad, la que estaba fundada en la 
cultura común y en la participación igualitaria de sus miembros, manifestada en la 
disposición de los recursos, en la vida del grupo y en su organización política. 
Estos grupos vivían de las técnicas de captación y de la agricultura de roza y 
quema. Con las técnicas de captación obtenían, mediante la recolección, raíces, 
semillas y frutos silvestres; carne, a través de la cacería y de la pesca en lagos, ríos 
y en el mar. La agricultura de roza y quema consistía en limpiar la tierra virgen o sin 
cultivar por largo tiempo, quemar la vegetación cortada y roturar la tierra ya limpia. 
Como no usaban abono, la tierra sólo rendía buenas cosechas durante un período 
corto, el que variaba según la fertilidad natural del suelo. Al agotarse su fertilidad, 
abandonaban la tierra y rozaban nuevos campos en terrenos incultos. Para que este 
tipo de agricultura pudiera funcionar satisfactoriamente, era necesario disponer de 
una reserva de tierra sin cultivar, en la que se abrían las nuevas rozas, mientras que 
en las tierras abandonadas crecía la vegetación silvestre y se restauraba la fertilidad 
del suelo. Al cabo de cierto tiempo, esta tierra volvía a ser cultivada. Esta técnica de 
cultivo aún se practica en comunidades pech, tawahkas (sumus) y misquitas. 
Todos los miembros del grupo podían disponer de estos recursos sin ninguna 
restricción. Básicamente, era igualitaria entre los diferentes subgrupos o individuos 
y estaba bajo la supervisión del jefe temporal. Los derechos de propiedad, en todo 
caso, eran derechos de usufructo y el usuario disponía de los productos obtenidos 
con su propio trabajo. Sin embargo, todos estaban sujetos a obligaciones sociales, 
como las aportaciones a los parientes y las contribuciones a las actividades comuna-
les. 
8 Véase al respecto: William Sanders T., y Barbara Price J., Mesoamérica. The evolution of a avilization. (New 
York: Random House. 1968). 
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Los grupos domésticos predominaban en la organización social de las pequeñas 
bandas o caseríos, los que constituían unidades político-territoriales. Con frecuen-
cia, las bandas y aldeas más extensas eran agrupaciones estacionales, determinadas 
por las actividades del ciclo anual de la producción. La única desigualdad social 
existente se limitaba a las diferencias de sexo, edad y capacidad individual. A veces 
había prisioneros en condición de inferioridad, pero vivían incorporados a los 
grupos domésticos. 
Estos grupos eran políticamente igualitarios. No había individuos que ejercieran 
permanentemente la autoridad fuera de su grupo doméstico. El ejercicio de la 
autoridad en las actividades comunales, como las batidas, las incursiones guerreras 
o las ceremonias religiosas, estaban restringidas a la duración de estas empresas y 
se ejercía para coordinar la actividad en beneficio del grupo. Dada la falta de 
autoridad permanente, no había fronteras tribales bien definidas. 
Los cacicazgos. Constituían un nivel intermedio entre los grupos con un mínimo 
de organización y de diferenciación social y las sociedades con clases sociales y 
Estado organizado. El nombre de cacicazgo indica la existencia de desigualdad 
social pues, por un lado, estaba el cacique, un individuo privilegiado que dirigía el 
grupo, con su séquito, y por el otro, estaba la masa de población. 
Por lo general, los cacicazgos tenían una agricultura intensiva bien desarrollada. 
Con sus técnicas (uso de fertilizantes, obras de riego, el realce o la nivelación del 
terreno y la construcción de terrazas) mejoraron la calidad natural del suelo. De esta 
manera, pudieron mantener la tierra en producción constante; en contraste con los 
cultivos periódicos y alternativos, utilizaron el sistema de roza y quema. Usaban 
también sistemas intermedios, en los que la fertilidad natural o el uso de fertilizantes 
permitieron que las tierras descansaran sólo un breve tiempo. 
El cacique dominaba los medios de producción y a los miembros del grupo, lo 
que le permitía organizar la producción en unidades superiores a los grupos 
domésticos. Asimismo, asignaba los recursos a los miembros del grupo para el uso 
de las unidades domésticas y actuaba como centro para acumular los bienes que 
provenían de las actividades organizadas por él, o de las contribuciones que recibía 
de los miembros del grupo en forma de primicias y donaciones; también podía pedir 
que le prestaran servicios personales. 
Asimismo, el cacique actuaba como cabeza del grupo en las actividades guerre-
ras, en la resolución de los conflictos y en las ceremonias religiosas. Con frecuencia, 
se le atribuía carácter sagrado, lo que ensalzaba su prestigio, pero también limitaba 
su libertad de acción porque estaba sometido a restricciones rituales. 
Este dominio y estas funciones de gobierno dieron al cacique una posición 
preeminente. Lo definitivo de esta forma de diferenciación social era que el cacique 
actuaba como representante administrativo y directo del grupo, en beneficio de los 
intereses comunes. Era así, señor de gentes, quienes eran sus propios congéneres, 
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tenían la misma filiación étnica e, incluso, eran miembros de la misma parentela (de 
hecho, él era la cabeza). 
El cacique no actuaba solo, pues estaba rodeado de su séquito, cuyos miembros 
aumentaron las diferencias sociales dentro del grupo. El séquito estaba integrado 
por miembros de su hogar y por caciques de comunidades relacionadas y depen-
dientes de su gobierno, quienes formaban una especie de nobleza, generalmente 
definida por trasmisión hereditaria. 
En cambio, la gran masa de la población estaba formada por individuos en 
situación inferior y servil. Generalmente, había entre ellos, muchos cautivos hechos 
a los grupos enemigos. Algunos de éstos podían ser incorporados a los grupos 
domésticos de la gente del común; otros formaban parte del séquito del cacique. 
Entre los caciques hubo una gran variedad en cuanto a la amplitud de sus 
territorios y al número de su población, así como por las formas de diferenciación 
social y en la organización de las actividades de gobierno. 
Los reinos. En estas formaciones sociales se dio una diferenciación social mayor 
porque había una división social del trabajo más avanzada. Este avance se manifestó 
en la existencia de los especialistas. Existía especialización en las distintas ramas de 
la producción, creándose la división entre los agricultores y los artesanos. Había 
también especialistas en varias artes y en actividades intelectuales. La especializa-
ción fue más notable en las tareas de gobierno, la milicia y la organización del ce-
remonial religioso. La existencia de estas especializaciones fue facilitada por la alta 
productividad de la tecnología agrícola y, generalmente, por una agricultura 
intensiva. 
La extensión territorial y la población eran mayores que la de los cacicazgos e 
implicaba la diferenciación económica y social entre distintas regiones, el desarrollo 
de intercambios entre ellas y la distinción entre campo y ciudad. El Estado surgió 
como órgano que se atribuyó el derecho exclusivo para establecer las normas 
sociales, resolver los conflictos y ejercer el gobierno. 
En los reinos, la sociedad estaba claramente estratificada. La estratificación social 
surgió al profundizarse las diferencias entre los caciques y las gentes del común; 
además, del surgimiento de los especialistas en el gobierno, la milicia y la organiza-
ción del ceremonial religioso y la diferenciación existente entre los agricultores y 
artesanos. 
En estas formaciones sociales, los lazos de solidaridad y comunidad de intereses 
entre los especialistas de una misma actividad sustituyeron los lazos étnicos y de 
parentesco que predominaran en la formación social anterior. Los miembros del 
estrato dominante ya no fueron los simples representantes del grupo ni actuaron en 
beneficio del interés común, sino que actuaron como representantes de un estrato 
privilegiado y se mantuvieron a costa del trabajo de los productores. Es cierto que, 
al estar encargados de las tareas de gobierno, también actuaban como dirigentes del 
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grupo, pero lo hicieron para mantener un orden social en el que ocupaban una 
posición dominante. 
En conclusión, estos tres momentos -bandas, cacicazgos y reinos- deben consi-
derarse como un proceso de creciente complejidad económica, social, política, 
militar y cultural. Es difícil establecer estadios claramente definidos; son más bien 
formas de transición hacia una estructuración social más compleja. En las diferentes 
fases del proceso, se encuentra un gran número de variaciones que deben caracte-
rizarse como formas de transición y que, sin embargo, han tenido larga duración en 
un proceso de variaciones y recreaciones cíclicas dentro del mismo nivel de 
complejidad. 
Las influencias externas 
Este proceso histórico en la Centroamérica mesoamericana estuvo muy determi-
nado por la influencia de otras sociedades ajenas a la región. En efecto, esta región 
estuvo ligada a centros más poderosos. El gran foco de poder estuvo en la meseta 
central de México, desde donde se ejerció una fuerte influencia; primero con los 
olmecas, después con los teotihuacanos y los toltecas. 
Las influencias llegaron en forma de intercambio comercial, de invasión o de 
contacto cultural y viajaron por dos rutas, las cuales siguieron la geografía favorable. 
La primera ruta recorría la costa del Pacífico, atravesando las montañas que van 
desde Tehuantepec hasta Soconusco, al norte de Guatemala, continuando por El 
Salvador, el Golfo de Fonseca y la zona lacustre de Nicaragua. La otra ruta iba 
directamente desde el valle central de México al depósito comercial de la Laguna de 
Términos (Tabasco), y desde aquí se dirigía a los centros de lengua chol (Maya); éstos 
ocupaban una ancha franja en la Península de Yucatán y, cruzando el Peten, concluía 
en el enclave comercial de la costa del Golfo de Honduras. De la costa de Guatemala 
pasaban fácilmente por las montañas a los valles y mesetas. Lo mismo sucedía en la 
costa Atlántica de Honduras. En el Golfo de Honduras, ríos como el Motagua, el 
Polochic y el Aguan conducían al altiplano. Por estas rutas llegaron los olmecas, los 
teotihuacanos, los toltecas y los aztecas. El altiplano de Chiapas, los Cuchumatanes, 
el oeste de Verapaz y las áreas montañosas de Honduras y del norte de Nicaragua 
quedaron aisladas y se mantuvieron al margen de la influencia mexicana'. 
Al otro lado de Mesoamérica 
Las sociedades centroamericanas al sur y al este de Mesoamérica son poco 
conocidas, ya que no se han realizados los estudios pertinentes. Los grupos más 
9 William Senden T., y Barbara Price ]..Op. cit., p. 47. 
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conocidos son los que habitaron la zona nororiental de Costa Rica. Lo más caracte-
rístico de estos grupos fue su organización social primitiva. Los datos aislados con 
que se cuenta, muestran que no lograron alcanzar la complejidad social ni cultural 
de las sociedades mesoamericanas. Ni siquiera en las regiones donde la cultura 
sedentaria había alcanzado mayor desarrollo (río San Juan y cuenca del Sixaola, en 
la llanura de Talamanca) hubo asentamientos importantes. La población de estos 
lugares estuvo sometida al suelo, dedicada a las labores agrícolas. 
Las condiciones geográficas hacían casi imposible la agricultura. En las tierras 
altas, que no eran muchas, podían cultivar maíz; pero en las bajas, desde Trujillo 
hasta Panamá, no pudieron lograr este cultivo. Debido a eso, al igual que en muchas 
sociedades sudamericanas, vivieron de cultivos irregulares de mandioca, palma de 
pejivalle y arruruz, complementando su dieta con la caza y la recolección de frutos 
y semillas. 
A lo largo de la frontera con Mesoamérica, entre las dos áreas culturales, en el 
oriente del país, habitaron los lencas, xicaques (tolupanes), pech (payas) y sumus 
(tawahkas). Cada uno de estos grupos vivía aislado. Probablemente, su origen no 
era mesoamericano, aunque los lencas tuvieron influencia de sus vecinos pipiles y, 
posiblemente, de los mayas. De acuerdo a Linda Newson, en comparación con sus 
vecinos del occidente, los jicaques (xicaques), payas y sumus que habitaban el 
oriente formaban grupos sociales más reducidos, organizados de manera igualita-
ria. Subsistían en base a los productos de la agricultura, cacería, pesca y recolección. 
Los payas y sumus dependían más de la agricultura y la recolección, mientras que 
los grupos ubicados en la costa explotaban, en alguna medida, los recursos fluviales 
y costeros; los jicaques dependían casi exclusivamente de los recursos alimenticios 
silvestres. 
Según parece, todos estos grupos tenían asentamientos permanentes. Sin embar-
go, los asentamientos temporales eran más comunes entre los grupos del interior, 
que dependían más de la caza y la recolección y tenían que reubicarse más 
frecuentemente, en función de la disponibilidad de recursos. Otros asentamientos 
debían ser reubicados debido a la disminución de la fertilidad de la tierra, pero los 
asentamientos eran trasladados con menor frecuencia que los lotes de cultivo. Los 
sumus del interior se reubicaban constantemente, según la disponibilidad de 
plátanos y construían refugios temporales que duraban solamente unos pocos días; 
mientras que, aparentemente, los payas se reubicaban cada cinco u ocho días. El 
nomadismo era mayor entre los jicaques, quienes dependían en mayor grado de los 
recursos alimenticios silvestres10. 
10 Véase, Linda Newson, £/ Costo de la Conquista. Primera edición traducida. (Tegucigalpa: Editorial Guay· 
muras. 1992): 91,92 y 93. 
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Estos pueblos vivían en las extensas tierras bajas del este de Honduras y norte de 
Nicaragua, en la llamada "costa miskita". Eran grupos dispersos, los cuales habla-
ban lenguas y dialectos relacionados con el chibcha, lengua del noroeste de Sudamé-
rica. La población de la costa misquita tenía gran afinidad con ciertas poblaciones 
tropicales selváticas sudamericanas: vestidos de corteza, hamacas e intoxicación 
durante las ceremonias religiosas. Practicaban la agricultura de roza según la 
disponibilidad del terreno; cultivaban mandioca dulce y otros tubérculos, pinas y 
palma de pejivalle, pimientos y varias especies de f π joles. También cultivaban maíz, 
pero no era un cultivo tan importante como en Mesoamérica. Más aún, probable-
mente fue un cultivo tardío. Esta reducida actividad agrícola la complementaban 
con la caza y la pesca. 
En la costa misquita no hay indicios de asentamientos permanentes ni de una 
sociedad centralizada. Los asentamientos estaban en los terrenos más elevados que 
encontraron a lo largo de las costas y de los ríos, cerca de las plantaciones y en 
posición defensiva. Residían en casas de forma alargada o palenques. A veces 
construían villas más grandes y caseríos, defendidos con muros de varas y arbustos 
en las áreas más densamente pobladas; pero los asentamientos estaban rodeadas por 
áreas despobladas. El tipo de vida y sus patrones de asentamiento muestran su 
movilidad; no estaban atados al suelo ni a los ciclos agrícolas. Los asentamientos 
estaban compuestos por grupos familiares igualitarios". 
La otra parte de Centroamérica no alcanzó el nivel de organización social de las 
culturas mesoamencanas, debido al aislamiento de estos grupos respecto a los 
centros vecinos más desarrollados, motivado por las condiciones geográficas y 
ecológicas locales. A pesar de la diversidad, no había tierras, ni bajas ni altas ni 
subhúmedas, como las había en Mesoamérica, donde las técnicas agrícolas se 
desarrollaron en una escala suficiente como para propiciar la formación de los 
estados. 
Aparentemente, las condiciones locales no permitieron la formación de grandes 
estados, como en Mesoamérica, y las distancias eran tan grandes que no facilitaron 
los contactos necesarios para el desarrollo del modelo mesoamericano a través de la 
interacción en las regiones del este y del sur. 
Antes de la Conquista española, Honduras estaba habitada por pueblos que se 
caracterizaban por dos tipos culturales diferentes12, formado como producto de las 
migraciones que poblaron el continente americano en la época precolombina13. 
11 Véase al respecto Eduard Conzormus, Ethnographical Survey of the Miskito an Sumo Indians of Honduras and 
Nicaragua (Washington D С 1932).También Bernard Nielcrimarm, Between Land and Water: The subsistance 
Ecology of the Miskito Indians, Eastern Nicaragua (New York. 1973) Además Orlando Roberts W. Narrative 
of Voyages and Excursions on the East Coast and the Interior of Central America (Edinburg 1827). 
12 En general, el istmo centroamericano es una especie de puente que une el norte y el sur del continente 
Durante la época precolonial fue punto de encuentro de los pueblos provenientes de ambos puntos 
geográficos Honduras se constituyó asi en la frontera de la expansión de ambas áreas culturales. 
13 Mano Felipe Martínez, Documentos históricos de Honduras Tomo 1,1a Ed (Tegucigalpa. UNAH. 1983). 7Z 
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Las culturas Maya y Azteca estaban regidas por el llamado "modo de producción 
asiático", cuya característica más sobresaliente era la existencia de una economía 
"sedentaria", basada en la producción agrícola (principalmente maíz), con "relacio-
nes de producción de carácter colectivo" centralizadas en un poder único que era 
ejercido por un conjunto de funcionarios civiles, religiosos y militares14. Por lo tanto, 
no eran sociedades igualitarias. La división de clases se establecía entre los que 
ejercían el poder y la mayoría del pueblo. 
Estas culturas alcanzaron grandes progresos en los diversos campos del conoci-
miento humano, impulsados por el desarrollo de una variada agricultura (frijol, 
cacao, chile, aguacate y otros) y contaban con grandes sistemas de regadío. De esa 
manera garantizaban una alimentación adecuada a su numerosa población. Ade-
más, aplicaron técnicas de gran perfección en los tejidos y la cerámica. Desarrollaron 
un intenso y variado comercio. Alcanzaron un alto desarrollo científico en las 
matemáticas y la astronomía; además de la arquitectura y la escultura, que emplea-
ron en la construcción de grandes ciudades15. 
En la sección noroccidental de Honduras, predominaban los pueblos con in-
fluencia azteca, como los náhuatl, que habitaban el valle de Naco y Trujillo; los 
chortís grupo mayance localizado en Cortés, Copan y Ocotepeque y los lencas, que 
se extendían por los departamentos de Santa Bárbara, Lempira, Intibucá, La Paz, 
Comayagua, Francisco Morazán y Valle y parte de lo que hoy comprende el 
territorio de El Salvador. 
El resto del territorio hondureno estaba habitado por pueblos provenientes del 
sur del continente, con una cultura nómada y seminómada, regidos por relaciones 
de producción comunal primitivas. Entre estos pueblos se encontraban xicaques, 
pech, tawahkas y misquitos que, en su conjunto, formaban la mayoría de la 
población del país16. Fue hasta después de la segunda mitad de 1700 que se confor-
maron otros dos nuevos grupos étnicos, a la largo de la zona costera del litoral 
Caribe: los garífuñas y los "negros de habla inglesa". 
La población más numerosa la constituían los lencas quienes, al momento de la 
llegada de los españoles, era el más extendido y organizado de los grupos que 
habitaban el país. En la actualidad, se sabe muy poco sobre su pasado prehispánico 
pero, según relatos de los cronistas, antes de la llegada de los españoles ocupaban 
parte del occidente, centro y sur del país: habitaban en poblaciones de considerable 
tamaño, con un promedio de 350 casas y mucho más de 500 pobladores. No tuvieron 
grandes centros ceremoniales, pero su tipo de agricultura se caracterizaba por el 
14 Longino Becerra, La comunidad primitiva en Honduras. (Tegucigalpa Edit Universitaria. Colección Cua-
dernos Universitarios, No 4.1981) 
15 ídem. 
16 DonsStone/'DemarcacióndelascultuiasprecolombinasdelNorteyCentrodeHonduras" Raristadel Archivo 
y Biblioteca Nacional. (Tegucigalpa Tomo XIX, Nrs. 2-5, agosto-noviembre, 1940). 65,67. 
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cultivo de maíz y de frijoles de los que obtenían tres cosechas por año. Sus prácticas 
culturales, como la molienda del maíz cocido con ceniza, fiestas religiosas periódicas 
y ciertos tipos de autosacrificio humano, testimonian la afinidad del pueblo lenca 
con las culturas mesoamericanas17. 
Aunque existen polémicas científicas sobre la descendencia y origen de los 
lencas, de acuerdo a Barón Castro, son los restos directos de los herederos mayas, 
que no siguieron el éxodo que dio fin al Antiguo Imperio. A la llegada de los 
españoles, se encontraban establecidos en el territorio que hoy comprenden las 
repúblicas de El Salvador y Honduras18. En el actual territorio salvadoreño convi-
vían con los pipiles, aunque pipiles y lencas formaban, políticamente hablando, 
organizaciones distintas que se diferenciaban, además, por el lenguaje, la religión y 
el sistema de vida. Los pipiles eran descendientes de los migrantes nahoas. 
Los lencas que poblaron parte de lo que hoy es El Salvador fueron arrinconados 
al otro lado del río Lempa por las migraciones nahoas ocupando, en términos 
generales, la zona denominada por ellos como Chaparrastique, que en su lengua 
significa "lugar de hermosas huertas", así como el sector norte de la zona central de 
dicho territorio. 
Las numerosas colonias pipiles influían en la cultura lenca, al extremo que la 
mayoría de ellos comprendía la lengua pipil. Lo anterior se deduce por la cantidad 
de nombres nahoas con los que se identifican muchos pueblos lencas. 
La generalización de la terminología "lenca" para designar a estos pueblos 
indígenas fue hecha, en 1853, por el viajero e investigador E. G. Squier, quien escuchó 
que los indios de Guajiquiro (La Paz) llamaban "lenca" a su lengua y, al encontrar 
coincidencias lingüísticas con otros pueblos de La Paz e Intibucá, acuñó el vocablo 
para identificar a éstos y a los demás indígenas del occidente que mostraban 
características similares en su lengua y su cultura". 
Organización económica-social 
De acuerdo a datos históricos, antes de la llegada de los españoles, los pueblos 
indígenas que habitaban la región estaban gestando su propio proceso histórico: los 
relatos, dejados por los cronistas coloniales, acerca de las "cruentas guerras", dan fe 
de una efervescencia política que tendía hacia la unificación de las provincias y hacia 
la consolidación de poderes hegemónicos. Aunque existían las relaciones de pro-
ducción comunal primitivas20. 
17 Anne Chapman, Los Lencas de Honduras en el siglo XVI. (Tegucigalpa: INAH, 1978): 26 y ss. 
18 Rodolfo Barón Castro, La Población de El Salvador. Segunda edición. (San Salvador: UCA editores, 1978): 98. 
19 Idem. 
20 Esto significa que las relaciones establecidas entre los diferentes miembros de la población, en tomo a la 
producción, se caracterizaban por la propiedad común sobre los medios de producción (tierra y medios de 
trabajo) y por la distribución más o menos igualitaria del producto. 
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Según Linda Newson, en el occidente y en el centro de Honduras, la agricultura 
fue la actividad de subsistencia de mayor importancia. La cacería, pesca y recolec-
ción, probablemente en ese orden, jugaron un papel secundario. Las artesanías 
estaban altamente desarrolladas en comparación con las de los grupos tribales de 
oriente y el comercio estaba consolidado. La agricultura y la cacería eran actividades 
esencialmente masculinas, mientras que las mujeres se ocupaban de la pesca fluvial 
y la recolección. Probablemente, los nobles estaban exentos de las actividades 
rutinarias de subsistencia, de las que se ocupaban los plebeyos y los esclavos21. 
En correspondencia al grado de desarrollo de esta sociedad y la naturaleza de las 
relaciones de producción que prevalecían en la misma, la organización social era "la 
tribu", cuya conducción la ejercían los ancianos, debido a su condición de deposi-
tarios del conocimiento sobre la fabricación de instrumentos de trabajo, el manejo de 
las armas, las estaciones secas y lluviosas, los métodos medicinales, la forma de 
conservar los alimentos e incluso, el manejo de las relaciones diplomáticas con otras 
tribus. 
Anne Chapman, refiriéndose a los lencas, afirma que, a la llegada de los 
españoles, se encontraban distribuidos en distintos grupos, constituyendo una 
considerable población: cares, cerquines, potones y lencas; aunque sus comunida-
des estaban aisladas por grandes distancias, se mantenían unidos por lazos cultura-
les y por una historia común. Según Chapman, geográficamente los lencas se 
distribuían de la siguiente manera: 
Cares: comprendían los actuales departamentos de Intibucá, La Paz, norte 
de Lempira y sur de Santa Bárbara. 
Cerquines: establecidos en el centro y sur de Lempira y sur de Intibucá. 
Potones: al oeste del río Lempa, en territorio salvadoreño. 
Lencas: ubicados en el departamento de Comayagua, oriente de La Paz, 
centro y sur de Francisco Morazán, incluyendo, probablemente, 
Tegucigalpa. Los lencas estaban también en el Valle de Oriente, 
donde colindaban con los potones de El Salvador Ώ. 
El pueblo garífuña constituye un caso muy especial, en el sentido de que es un 
grupo relativamente reciente en Honduras, siglo Х ІП. Fueron expulsados por los 
ingleses de la isla de San Vicente y desembarcados, el 12 de abril de 1797, en la isla 
de Roatán, luego se establecieron en el litoral Caribe de Honduras. 
21 Linda Newson, El Costo de la Conquista. Op. rit. p. 77. 
22 Anne Chapman, Los Lencas de Honduras en el sigh XVI. Op. cit., p. 28. 
Véase también: Claudia Marcela Canas y otros. Tradición oral indigena de Yamaranguila. (Tegucigalpa: Edit. 
Guaymuras, 1988): 16. 
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La Conquista y sus efectos 
La Conquista y colonización española de Honduras consistió en un proceso de 
destrucción violenta de la organización económico-social de los pueblos indíge-
nas23. La misma no fue tarea fácil para los españoles, debido a que los indígenas 
opusieron resistencia por varios años. 
Un factor que prolongó la lucha fue la organización social con la que contaban 
los pueblos indígenas. La acción de resistencia más importante contra los colonia-
listas fue "la rebelión de los lencas", encabezada por el cacique Lempira en el año 
1537. Lempira, que significa "señor de la sierra", forjó la unidad de todo el pueblo 
lenca (cares, cerquines, potones y lencas propiamente dichos) alrededor de una 
confederación de tribus, organizada para luchar contra los conquistadores. 
Los lencas dieron batalla en el área comprendida por los ríos Comayagua y Ulúa. 
La fuerza indígena se atrincheró en los peñones de Congolón, Coyocutena, Piedra 
Parada, Cerro del Broquel y Cerquín. Este último, según las evidencias históricas, se 
constituyó en el centro de operaciones de la resistencia lenca. Los cronistas españo-
les señalan que "toda la tierra se había alzado y rebelado al tiempo que se alzó el 
dicho peñol"24. Aún muerto Lempira, según testimonios de los cronistas, la resisten-
cia lenca continuó. 
Bajo el peso de la dominación colonial, la población lenca fue reconcentrada en 
lo que los conquistadores llamaron "Pueblos de Indios", aunque también hubo otros 
tipos de reducciones, mucho más violentas y disolventes del pueblo y la cultura 
indígena, como la Encomienda y los Repartimientos. Esto se hacía con el objeto de 
controlar la mano de obra indígena para evangelizarla y explotarla mejor. 
Estas reducciones atomizaron la población indígena en núcleos aislados, con lo 
que se desarticuló toda perspectiva de unidad política o cultural. Con todo es to, gran 
parte del legado indígena se fundió con la cultura española, lo que dio lugar a la 
actual cultura mestiza del país. No obstante, en algunas partes, los indígenas se 
aprovecharon de la instauración de los Pueblos de Indios y la formación de una 
transformación étnica; si bien aceptaron la imposición de la lengua y la religión, 
usaron esta organización para identificarse como pueblos y para infiltrar, bajo toda 
forma posible, los elementos de su cultura. Esto produjo que rituales agrarios y 
domésticos, mitos, creencias y otros muchos elementos culturales contribuyan a 
perfilar a los indígenas como una etnia diferenciada culturalmente del resto de la 
población. 
23 Para un estudio sobre el resultado de la conquista y la colonización de los pueblos indígenas en Honduras, 
véase. Linda Newson, El Costo de la Conquista Op at 
24 Julián N. Guerrero y Lola Sonano de Guerrero, Cuaques heroicos de Centroamértca. Rebelión indígena de 
Matagalpaen 1881 y expulsión de los jesuítas (Managua 1982) 42. 
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Situación geográfica actual de la población indígena 
de Honduras y su definición 
Honduras es un país localizado en el istmo centroamericano, con una extensión 
territorial de 112,088 kilómetros cuadrados. Un 63% de su territorio es montañoso 
(con una altitud media de mil metros), cubierto de pinares, lo que indica que la 
mayor parte de su territorio no es muy fértil. Tiene una población de 4,248.561 
millones de habitantes25, en su mayoría de habla española y de origen muy hetero-
géneo desde el punto de vista étnico. El ritmo de crecimiento poblacional es de 3.1 %. 
La división política territorial es de 18 departamentos, con 283 municipios, 3,077 
aldeas y cerca de 20,000 caseríos26. 
Honduras presenta una rica diversidad étnica-cultural, dispersa por las diferen-
tes partes del territorio nacional. Por la tradición y los rasgos culturales de la 
población en estudio, en esta investigación utilizaremos la denominación de "pue-
blos indígenas". En el caso de los lencas, los antropólogos los definen como 
"campesinos de tradición lenca"27, por tratarse de comunidades y aun familias 
aisladas que conservan y elaboran una tradición. Habría que comprobar si tal 
definición, en base a investigaciones, puede ser adaptada a los demás grupos 
indígenas. 
En esta investigación vamos a partir, primeramente, de los datos poblacionales 
que se manejan a nivel nacional y que representan un número aproximado de 
460,095 habitantes, distribuidos en todo el país en 8 grupos indígenas culturalmente 
diferenciados28. 
Por su origen, los actuales pueblos indígenas de Honduras se pueden agrupar 
así: mesoamericanos, no mesoamericanos o circumcaribes, afrocaribeños y ciertas 
variaciones de mestizaje. 
Los estudios antropológicos y etnográficos localizan a los pueblos indígenas del 
país de la siguiente manera: Garífunas: en los departamentos de Cortés, Atlántida, 
Colón, Gracias a Dios e Islas de la Bahía, con una población de 300,000 miembros 
concentrados en 53 comunidades29. Misquitos: en el departamento de Gracias a Dios, 
25 Estos datos se basan en el último censo de población y vivienda de 1988. 
26 Luis Marinas Otero, Honduras. (Tegucigalpa: Edit. Universitaria. 1987). 
27 Chapman, Los Hijos del Copal у 1д Candela. Tomo I. (México: Universidad Nacional Autónoma de México. 
1985): 14. 
28 En este estudio excluiremos de tratar a la población Negra de habla Inglesa. Si bien se encuentran 
localizados en el litoral de la Costa Atlántica с Islas de la Bahía, es un grupo poblacional disperso entre la 
población garffuna y de ello la dificultad para tratarlo e incluirlos en el estudio. Esto no quiere decir que no 
existan como grupo culturalmente diferenciado. Pensamos, que se hace necesario un estudio profundo 
sobre esta población casi desconocida en Honduras. 
29 Importante es mencionar que un buen número de garífunas viven en los Estados Unidos de Norte América, 
concentrándose principalmente en New York y San Francisco. Otra parte ha emigrado a ciudades de 
Honduras como San Pedro Sula, El Progreso y Tegucigalpa. Estos no se han tomado en consideración en 
el estudio. 
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con 35,000 habitantes distribuidos en 84 comunidades. Pech (payas): con una po-
blación de 1,595 habitantes, distribuidos en los municipios de Dulce Nombre de 
Culmi y San Esteban en Olancho y Brus Laguna en Gracias a Dios. Tawahkas (sumos): 
500 habitantes distribuidos en 7 comunidades, localizadas en la región del Patuca. 
Xicaques (tolupanes): 10,000 habitantes concentrados en 143 comunidades, ubicadas 
en la jurisdicción de Yoro, El Negrito y Yorito, en el departamento de Yoro y en los 
municipios de Orica y Marales en Francisco Morazán. Chortís: localizados en los 
departamentos de Copan y Ocotepeque, con 3,500 habitantes. Lencas: ubicados en 
los departamentos de La Paz, Intibucá, Lempira y parte del departamento de 
Ocotepeque, con una población estimada en 90,000 habitantes, distribuidos en 612 
comunidades. Población negra de habla inglesa: localizada en el Litoral Atlántico e Islas 
de la Bahía, con una población estimada en 20,000 miembros. 
De los indios de El Paraíso, jurisdicción del mismo nombre, y de los indios de Santa 
Bárbara, no disponemos de datos y solamente un estudio podría determinar su 
existencia como pueblos indígenas30. 
Los datos anteriores muestran que los lencas y xicaques son los grupos más 
dispersos como núcleos poblacionales, a tal extremo que los lencas, con 612 comu-
nidades, tienen un promedio de 130 habitantes por comunidad y los xicaques, con 
143 comunidades, apenas 70 habitantes por comunidad. 
Consideraciones metodológicas 
En este estudio no abordamos de manera directa el tema de la identidad cultural 
indígena, esencialmente porque éste no forma parte de los objetivos de esta 
investigación. Lo que no significa que el tema haya sido soslayado; por el contrario, 
la identidad cultural indígena será tratada de manera directa a través de la descripción 
etnográfica a lo largo del trabajo. Creemos de relevancia definir algunos términos 
que sin duda alguna nos ayudarán a aproximamos a nuestro objeto de estudio desde 
una perspectiva que parta desde la propia realidad estudiada de acuerdo con los 
elementos que la investigación-acción participativa nos ha dado. 
Como ya lo señalábamos en otra parte, en este estudio hemos dejado de lado las 
discusiones teóricas relacionadas con la identidad cultural, la etnicidad y otros 
temas afines. Convendría sin embargo, definir los parámetros en que se enmarca 
nuestra propia perspectiva de análisis, ésta es la de pueblos culturalmente diferen-
ciados dentro del contexto de una nación determinada. 
Esto último pretende tomar en consideración las definiciones que los indígenas 
mismos de Honduras han elaborado sobre su condición socio-cultural, 
30 Los datos han sido tomados de SECPLAN, "Primer Seminario Taller con los Grupos Étnicos Autóctonos de 
Honduras". Celebrado en Comayagua del 23 al 24 de julio de 1987. 
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autodefiniéndose como "pueblos culturalmente diferenciados". Entendemos por 
pueblos culturalmente diferenciados a aquellas colectividades que ya habían defi-
nido su territorialidad antes del proceso de conquista y colonización española y que 
hoy día comparten un territorio común (entendiendo a éste como la nación hondu-
rena), pero que se diferencian unos de otros por poseer patrones culturales especí-
ficos. 
Al mismo tiempo, estos patrones específicos los diferencian culturalmente de los 
otros pueblos y del segmento poblacional dominante. En este caso no podemos 
hablar estrictamente de étnias, pues ellos mismos se autodenominan pueblos 
indígenas, entendido esto en el amplio sentido de la palabra por ser los habitantes 
originarios del país. 
Por otra parte, lo etnico, en el caso de los pueblos indígenas y garífuna de 
Honduras se puede definir como la condición de aquellos grupos poblacionales que 
se establecieron en el país como consecuencia de un determinado proceso social que 
generalmente tuvo causas exógenas (conquista y sometimiento colonial), como es el 
caso del pueblo garífuna y los negros de habla inglesa. 
En este estudio definimos a los garífunas como no indígenas por el hecho de 
tratarse de un pueblo que se estableció en la región de la costa del Mar Caribe de 
Honduras en 1797. Se trata de un pueblo mestizo producto de la unión de negros 
esclavos e indios de la región del Mar Caribe. Ellos fueron forzados a establecerse 
en Honduras por el colonialismo británico y francés. Definimos como pueblos 
indígenas a todas aquellas poblaciones que ya se encontraban en territorio hondu-
reno al momento de la llegada de los españoles. Otro hecho que se considera de 
importancia referir, es que preferimos hablar de pueblos indígenas y no de comu-
nidades, por tratarse de colectividades con rasgos y caraterísticas propias que 
residen en espacios geográficos y que pueden abarcar regiones enteras, rompiendo 
los estrechos limites que suponen una comunidad. Partimos de que comunidad 
incluye mas el concepto social y geográfico y que se puede delimitar más facilmente, 
mientras que pueblo se refiere a la totalidad de la población de cierto grupo 
indígena. 
Dentro de este contexto la identidad específica estaría determinada por la 
combinación del significado simbólico o real de lo etnico y la configuración del 
pueblo asumida por una colectividad concreta. 
Dentro de la configuración pueblo se concretiza la cultura que es la que por 
medio de sus elementos constitutivos como la lengua, la religión, la cosmovision y 
las tradiciones proporciona las bases para la elaboración de una identidad socio-
cultural propias, ligando al individuo a un determinado grupo social. 
Cuando la lengua y otros elementos culturales se pierden, el individuo o la 
colectividad pierden a su vez los fundamentos de su existencia e identidad propios. 
Es el caso, por ejemplo, de los pueblos que en esta investigación denominamos 
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"campesinos de tradición", porque precisamente-como señala la antropologa Anne 
Chapman, refiriéndose a los lencas- "se trata no tanto de un grupo étnico sino de 
comunidades y aún familias aisladas que conservan y elaboran una tradición"31. 
La cultura dominante ha sido un factor decisivo para que estos pueblos hayan 
perdido sus rasgos de identidad propios, al ser sometidos a la lógica de los valores 
de una tradición que no es la suya. 
En este estudio trataremos de demostrar lo anterior cuando abordemos el caso 
de los lencas, los chortís y gran parte de los tolupanes, quienes inmersos dentro del 
proceso de ladinización luchan por sobrevivir, todo lo contrario de lo que sucede con 
los otros pueblos (garífunas, pech, tawahkas y misquitos) a los que su identidad 
cultural como pueblos los vitaliza y mantiene con vida. 
En Honduras no esta planteado un debate sobre la identidad cultural indígena 
y garífuna. Lo que sí existe es una discusión sobre la identidad cultural de los 
ladinos, debido a que es este sector de la población, el que representa a la mayoría 
y el que sufre el embate de la penetración cultural externa con mayor agudeza. El 
hecho de que no exista un debate teórico o intelectual sobre la identidad cultural 
indígena y garífuna, no significa que estas se mantengan aisladas del contexto de 
injusticia social prevaleciente en Honduras. Existe una negación práctica de esa 
identidad cultural por medio de la discriminación social, económica y política, 
manifiesta en las dificultades que enfrentan los pueblos culturalmente diferencia-
dos para acceder a la riqueza social del país y a los puestos de representación 
popular en el estado. 
La discriminación contra los pueblos indígenas se manifiesta también en el 
hecho de que ninguno de ellos recibe educación o tratamiento administrativo en su 
propia lengua, lo que contribuye a que su identidad, como pueblo culturalmente 
diferenciado, sea disminuida y condenada a la desaparición a mediano o largo 
plazo. 
Por lo tanto, el objetivo de este estudio no es discutir desde una perspectiva 
teórica la identidad cultural indígena, sino iniciar el debate en Honduras sobre 
aspectos concernientes a la realidad actual que enfrentan los pueblos indígenas y 
garífuna del país. Nos proponemos que este estudio promueva un debate en el que 
se aborden temas que contribuyan al esclarecimiento conceptual de aspectos como 
etnicidad, lengua, cultura, comunidad, identidad y otros conceptos ya discutidos en 
diversos países de América Latina pero no en Honduras, lo cual podría contribuir 
a realzar la identidad cultural indígena. 
En Honduras, algunos pueblos indígenas, como los lencas, los chortís y gran 
parte del pueblo tolupan, autoniegan su propia condición de indígenas o pueblos 
31 Anne Chapman, Los Hijos del Copal y la Candela. Ritos agrarios y tradición oral de los lencas de Honduras. Tomo 
I. Universidad Nacional Autonoma de México. México DF. Primera edición 1985. p. 13. 
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culturalmente diferenciados conscientes de que el reconocimiento de su etnicidad 
significa para ellos una posición subordinada y de discriminación frente a la 
mayoría ladina de la población, así; por una parte, autoniegan su identidad etnica 
corno medio de defensa ante la mayoría ladina debido a la profundidad de la 
interrelación que con el paso del tiempo se ha producido con la sociedad ladina. 
También, la identidad etnica y cultural de estos pueblos en mención está bien 
debilitada al haber perdido su lengua y gran parte de sus tradiciones. En el otro 
extremo se encuentran los garífunas, los tawahkas y los misquitos, quienes cada día 
potencian más sus rasgos de identidad cultural, debido a que conservan su lengua, 
rasgos tradicionales y otros elementos típicos de su cultura, a lo que contribuye en 
gran medida su residencia en regiones aisladas de los centros poblacionales más 
importantes de Honduras. 
Hasta épocas recientes, al estudiar la bibliografía latinoamericana que trata sobre 
modernización, encontrábamos que ésta se entendía como la aproximación a los 
modelos industriales de las metrópolis. La cultura, sobre todo la de las culturas 
tradicionales, se concebían únicamente como "obstáculos al desarrollo"; las relacio-
nes de compadrazgo y parentesco, las creencias religiosas y otros valores tradicio-
nales eran estudiados para saber cómo eliminarlos. Sin embargo, las evidencias de 
inaplicabilidad del modelo metropolitano en los países latinoamericanos y la crisis 
de la concepción unilineal de la historia que la sustenta, abrieron el espacio científico 
a nuevas maneras de ver las funciones sociales y económicas de la cultura. Se presta 
creciente atención al papel (muchas veces económico) de la solidaridad étnica o 
religiosa como recurso de cohesión social y a las técnicas de producción y los hábitos 
de consumo tradicionales como base de técnicas alternativas de desarrollo32. 
En este trabajo, vamos a partir de que los pueblos indígenas y garífuna de 
Honduras, como ciudadanos de la nación, también tienen las posibilidades para 
contribuir al desarrollo del país y que, en sus patrones culturales: lo religioso, lo 
organizativo y sus formas de producción, por muy tradicionales y atrasados que 
parezcan, son los instrumentos que hay que utilizar para su integración y participa-
ción en la vida del país. Estos instrumentos, sabiendo aprovecharlos, pueden 
contribuir al autodesarrollo de estos pueblos y al de la nación. La integración a la 
vida nacional tiene que ser entendida como un proceso en donde el pasado y el 
presente se conjugan. 
32 Entre los trabajos que consideran el papel de la cultura en el desarrollo, se destacan los trabajos de Lourdez 
Anzpe, "Pluralismo cultural y desarrollo social en América Latina Elementos para una discusión" y de 
Rodolfo Stavenhagen, "Notas sobre la cuestión etnica", ambos en Estudies Sociológicos, Vol. II. Número 4, 
enero-abnl 1984, pp 17-28 y 135-167, la de Jorge Cracioncra, "Creación intelectual Estilos alternativos de 
desarrollo y futuro de la civilización industrial, y de Celso Furtado, "Creatividad cultural y desarrollo 
independiente", publicado en el libro de Pablo González Casanova (Coord.) Cultura y creación intelectual en 
América Latina, México, Siglo XXI-UNAM Universidad de las Naciones Unidas, 1984 pp 1-24 y 122-128 
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Con este estudio pretendemos actualizar el conocimiento histórico-etnográfico 
sobre los pueblos indígenas y garífuna de Honduras, así como delinear algunos de 
los procesos y acontecimientos que han vivido y que viven sus poblaciones. 
También pretendemos encontrar respuesta a las siguientes preguntas: 
¿Cuáles son los aspectos socio-económicos, políticos y culturales que caracteri-
zan a los pueblos indígenas y garífuna de Honduras? 
¿Cuáles son (si han habido) los procesos y acontecimientos que han afectado y 
afectan a la población indígena y garífuna en las últimas décadas? y 
¿Cuál es la interrelación que existe entre la identidad socio-cultural indígena con 
la sociedad hondurena en general? 
Para la formulación de estas preguntas partimos de lo siguiente: 
- Pese al estado de "aculturación" que caracteriza a los pueblos indígenas y 
garífuna hoy día y a la reducción masiva de su población y territorio, la tradición 
indígena sigue aún vigente. En vez de encontrarse totalmente integrados a los 
patrones socio-económicos regionales y nacionales, como sugieren ciertos infor-
mes, los pueblos indígenas y garífuna conservan algunos rasgos de identidad, así 
como algunos elementos claves de su estructura religiosa y económica tradicio-
nal que los ligan directamente a su pasado indígena y los diferencian de sus 
vecinos. 
- Entre los pueblos indígenas y garífuna, la posible preservación y abandono de 
la identidad indígena, y con ello, el estado de marginación en que se encuentran, 
está relacionada con la actual competencia de las relaciones y modos de produc-
ción imperantes en la sociedad hondurena. 
El argumento que se presenta a estas dos formulaciones, es que la creciente 
pérdida de la identidad y su actual estado de marginación socio-económica, política 
y cultural, que propician su extinción como indígenas, se explica en las actuales 
relaciones económicas y sociales. 
Por lo tanto, partimos de que cuando las actuales condiciones socio-económicas 
y políticas de la Nación tomen en cuenta los diferentes aspectos situacionales de la 
población indígena y garífuna y sus características culturales, políticas y socio-
económicas, se estará en capacidad para delimitar una política que defienda y 
promueva los intereses de la población indígena y garífuna y que, les haga partícipes 
del proceso de desarrollo que vive el país. 
Proceso de investigación-acción participative 
Durante el estudio, que duró dos años, se pudo constatar que en la mayoría de 
las comunidades visitadas, los indígenas, en un principio, se mostraban apáticos y, 
hasta cierto punto, desconfiados ante la presencia de un investigador más, que 
quería "saber sobre su cultura". En muchas comunidades indígenas, muchos de 
ellos manif es taron "que se sentían como monos enjaulados", pues a menudo llegaba 
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gente de la ciudad (por lo general estudiantes universitarios y docentes) con 
preguntas "hasta cierto punto estúpidas, pues reflejan el poco conocimiento y, es 
más, el sentimiento de menosprecio y prejuicios de la gente de la ciudad para con 
nosotros". Además, los antropólogos, quienes a menudo frecuentan las comunida-
des, se establecen por algún tiempo, toman toda clase de anotaciones, fotos y hasta 
películas y, así como llegan, desaparecen, "con quién sabe qué tipo de apuntes y 
nunca volvemos a saber de ellos". 
Tomando en cuenta estas observaciones, que en parte son los sentimientos 
indígenas hacia la gente de afuera, informamos previamente a los líderes indígenas 
de los diferentes pueblos, sobre los objetivos y fines del estudio; el que tenía como 
meta revelar su realidad y, juntos, buscar soluciones a los problemas más sentidos. 
Los indígenas, si bien en un principio respondieron con desconfianza, al final se 
mostraron receptivos y colaboraron de buena manera. 
En otras palabras, por la finalidad del estudio, que busca conocer mejor su 
realidad pasada y presente como herramienta previa para trabajar posteriormente 
en la solución de sus problemas, los indígenas se vieron motivados a proporcionar 
la información necesaria para determinar una estrategia de trabajo para su comuni-
dad. 
Entonces, el estudio está concebido con el deseo de contribuir de forma efectiva 
y con la participación activa de la comunidad, a solventar una problemática socio-
económica, política y la transformación cultural. Es una investigación que, por su 
naturaleza, sirve de medidor pues, si durantela etapa de investigación participan los 
investigados, esto da indicadores de cómo puede ser su participación al llevar a la 
práctica los resultados de la misma, impulsando proyectos concretos de desarrollo, 
en los cuales ellos sean los actores principales. 
Se trata de una investigación para la acción, una forma de investigación-acción 
participativa; diferente a la investigación en sí, pues ésta no tiene efectos, en este tipo 
de trabajos y, si bien nos proporciona datos que pueden ser de importancia 
referencial, no nos dan elementos concretos para la acción, ya que sólo estudian o 
describen determinados elementos culturales como son: la lengua, los mitos, los 
ritos de pasaje y lo religioso. 
En la investigación tradicional, es el investigador quien define los objetivos y los 
contenidos de la investigación. El investigador, las instituciones y agencias intere-
sadas, son los únicos que analizan, interpretan y se sirven de los resultados. Las 
comunidades o grupos en donde la investigación toma lugar son sólo "objetos" de 
la investigación. 
La otra forma de hacer investigación, es la "investigación-acción participativa", 
que persigue una aproximación de servicio y, al mismo tiempo, de compromiso para 
con la comunidad o grupo en donde se investiga. Dentro del marco de la investiga-
ción-acción participativa, las investigaciones, por lo general, tienen lugar con gente 
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al borde de la miseria, la marginación y la explotación material y cultural; en otras 
palabras, la investigación-acción participativa se aplica con más frecuencia a los más 
débiles de la sociedad y con ella se persigue que el grupo social en estudio se 
incorpore a un proceso que lleve a la búsqueda de soluciones a los problemas que 
les afectan. 
La opción metodológica no es casual, ni depende solamente del buen juicio del 
investigador, ni de la acertada aplicación de criterios de las ciencias sociales. A este 
respecto, según De Schutter, "los trabajos de investigación tienen objetivos internos, 
pero también tienen que servir a propósitos externos. Una buena parte de la 
investigación tiene que servir para: 
a) apoyar a los organismos gubernamentales en la toma de decisiones, aportan-
do alternativas dentro de sus políticas y estrategias; 
b) diseñar o ajusfar planes y programas, y 
c) contribuir a la información sobre programas y proyectos en ejecución o 
realizados e, inclusive, en los trabajos para la sistematización de experien-
cias"33. 
Los planteamientos y cuestionamientos, en cuanto a las formas y los objetivos de 
la investigación se han ido transformando durante el transcurso de los años. 
Orígenes del concepto de investigación-acción 
En la década de los años cuarenta, surgió un nuevo método de investigación, el 
cual, en los últimos años, muchos investigadores sociales han utilizado para tantear 
y desarrollar sus investigaciones. Según Kronenburg: "la influencia que ejercieron 
las ciencias de la conducta no se concretizaron sólo en las relaciones humanas. El 
interés se constituyó en el proceso de la aplicación de los aspectos científicos para la 
obtención de resultados deseados"34. En este sentido, el método de investigación que 
se podía utilizar enfocando los resultados de cambio deseados es la "investigación-
acción" o, en su terminología original, "action-research". 
Aquí cabe hacer mención que el término "action-research" se originó en los años 
cuarenta en los Estados Unidos de América e Inglaterra. La terminología original fue 
acuñada por el psicólogo social Kurt Lewin para designar un modo de investigación 
combinado con experimentación y, en el campo, en situaciones concretas. 
33 Anton de Schutter. Investigación participativa. Una opción metodológica para ¡a educación de adultos. CREFAL. 
México, 1981. p. 13S. 
34 J. Kronenburg, Empowerment of the pour. A Comparative analysis of two development endeavours in Kenya. Koninlijk 
Instituut voor de Tropen, Amsterdam. Derde Wereld Centrum, Nijmegen. 1986, pág. 254. 
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Lewin es considerado por muchos como el padre de la investigación-acción. Su 
método perseguía obtener resultados prácticos y concretos y no sólo de carácter 
teórico. Trabajando para el MIT (Research Center for Group Dynamics), Lewin 
realizó investigaciones con grupos pequeños. Eran investigaciones centradas en la 
enseñanza, empresas y grupos minoritarios35. 
El punto de partida de Lewin era que, si realmente se quiere saber cómo es un 
determinado fenómeno, hay que procurar transformarlo. Estudiando la transfor-
mación de las cosas es que se llega a su entendimiento. 
El estudio se podía dar en una forma directa o simultánea, dirigido a la solución 
de problemas concretos, en programas, proyectos y acciones y, dirigido además, a 
soluciones a nivel micro. En este caso, existe más oportunidad para tratar a los 
sujetos de la investigación y de estudiar la totalidad de las relaciones sociales. Esto 
influye en la opción metodológica para enfocar la investigación y para conseguir 
también la mayor libertad de seleccionar métodos, técnicas e instrumentos adecua-
dos a la problemática sujeta a estudio. Así, "action-research" tendría la tarea de 
facilitar la solución a problemas concretos. 
La investigación-acción participa ti va se realiza desde un enfoque con carácter 
comprometido y participa ti vo. Gianotten y de Wit, la definen como: "un enfoque en 
la investigación social mediante el cual se busca la plena participación de la 
comunidad en el análisis de su propia realidad con el objeto de promover la 
participación social para el beneficio de los participantes de la investigación. Estos 
participantes son los oprimidos, marginados y explotados. La actividad es, por lo 
tanto, una actividad educativa, de investigación y de acción social"3*. 
Para Lewin, también existían formas de "action-research" con carácter teórico: 
una especie de método para llegar a la solución de problemas, que podía ser aplicado 
a una variedad de situaciones concretas. A esto, Kronenburg, analizando algunos 
planteamientos del trabajo de planificación y acción creado por Lewin, puntualiza 
que éste identifica tres etapas: primero, reconoce la existencia de un punto de 
orientación antes de iniciar la planificación. Durante la primera etapa se realiza una 
estrecha observación que concuerda con la formulación de lo que se quiere investi-
gar. Las decisiones son hechas concerniendo a la primera etapa. Durante la segunda 
etapa se implementa el plan de la primera etapa. Para juzgar si el plan y su 
implementación han llevado a una realización de los objetivos y si es necesario 
evaluar. Lo que viene será un proceso de aprendizaje que envuelve el descubrimien-
to del nuevo hecho. Esto servirá para acomodar y poner en movimiento las tareas de 
planificación, acción y evaluación. La tercera etapa serán los resultados de la 
acción37. 
35 Cor Van Dijk et al. Actie Onderzoek. Een discussie en werkboek. Boom Meppel. Amsterdam, 1981, pág. 22. 
36 Vera Gianotten у Ton de Wit, "La investigación participativa". Ponencia. Managua, Nicaragua 1983, pág. 
6. 
37 J. Kronenburg, Empowerment of the poor. Op. Cit, pág. 252. 
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Cabe señalar que, a pesar de sus muchas limitaciones, en esta nueva forma de 
hacer investigación se manifiesta desde un principio la necesidad de incorporar el 
compromiso del investigador con su propia realidad, en términos de un compromi-
so político paralelamente vinculado a una metodología que vaya a incorporar y 
estimular la participación de bases sociales como los grupos indígenas. 
Hay que tomar en cuanta que "action research" no necesariamente o siempre, 
tiene un carácter emancipativo y liberador38. Las disputas epistemológicas sobre la 
investigación-acción casi siempre se encuentran ligadas a controversias de tipo 
político. Estas úl timas presentan dos variedades básicas, respecto a la noción de que 
la investigación-acción necesariamente implica una preferencia reformista o revo-
lucionaria en la investigación de las ciencias sociales y desacuerdos sobre el 
contenido sustantivo de proyectos concretos de investigación. 
El proceso de la investigación-acción participative 
en América Latina 
Fue a partir de la década de los años sesenta que en América Latina se produjo 
un proceso de agudización de las condiciones sociales que permitió la emergencia 
de las fuerzas populares, en su conjunto, al escenario de las luchas políticas, Según 
Camacho y Menjívar, refiriéndose a Centro América: "es después de la segunda 
mitad de la década de los años sesenta en que se han venido produciendo profundas 
transformaciones en las tradicionales relaciones de poder de los diferentes países de 
la región"39. Son las injustas estructuras de poder las que van a generar las luchas 
transformadoras. 
La investigación-acción partecipativa surge precisamente ligada a este flujo. En 
Amérca Latina comienza a adquirir relevancia con el ascenso de las movilizaciones 
populares y con el desarrollo de la conciencia acerca del fracaso de las formas 
tradicionales de percepción y análisis de la realidad nacional. Científicos sociales 
como Orlando Fais Borda, Aníbal Quijano, Afredo Molano, Paul Oquist y otros, 
contribuyen a situar adecuadamente el problema en términos epistemológicos para 
concluir en la necesidad de rescatar el valor del conocimiento popular como 
instrumento para el cambio. Para Francisco de Souza, utilizando el conocimiento de 
También Vera Cianotten y Ton de Wit, Organización Campesina: El objetivo politico de la educación popular y 
la investigación participatwa CEDLA Latin America Studies Amsterdam, 1985, pág 113 
38 G Huizer, "Anthropology and Politic; From Naïveté Towards Liberation7 En G Huizer and Bruce 
Mannheim, The Politics of Anthropology- From colonialism and sexism toward a View from below. Mouton 
Publishers The Hague, Pans 1979, pág 23 
39 Daniel Camacho y Rafael Menjívar, Movimientos populares en Centroaménca. EDUCA Costa Rica, 1985, pág 
9 
También,G Huizer,EIPotencialRevolucwnarwdeAméncaLatina.Edil SigloXXI,(5a edición),México, 1980, 
pág 11,12. 
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catalizador, la transformación social se puso en marcha en América Latina, provo-
cando la indignación de los intelectuales ante las reacciones de la clase trabajadora 
con tra el modelo económico e ideológico dominante. Los intelectuales se indignaron 
porque eran ellos mismos los que estaban al servicio de los intereses del Estado y de 
la sociedad capitalista. Esto puso en tela de juicio su tarea específica en la sociedad, 
la producción y utilización del conocimiento. Está claro queel conocimiento debe ser 
producido y utilizado para la transformación social40. 
Así surgía una corriente que se proponía buscar una relación más estrecha entre 
la teoría y la práctica-acción y entre la práctica y el conocimiento. Según Fais Borda: 
"en América Latina, las ciencias sociales por el transcurso de muchos años habían 
seguido sumisamente el curso que les enseñaba el neo-positivismo, el funcionalismo 
y el empirismo como parte de dominación en el terreno de las ciencias sociales"41. 
Además, concretiza que, "en Colombia el esfuerzo de la investigación-acción 
participativa se dirigió a comprender la situación histórica social de grupos obreros, 
campesinos e indígenas colombianos, sujetos a la expansión del capitalismo, es 
decir, al sector más atrasado y explotado de nuestra sociedad". Para Fais Borda, "la 
investigación activa no se contentará solamente con acumular datos como ejercicios 
epistemológicos, o descubrir leyes o principios de una ciencia pura, ni hacer tesis o 
disertaciones doctorales, porque sí. Ni tampoco investigar para propiciar reformas, 
por más necesarias que parezcan para el mantenimiento del status quo"42. Es más 
claro cuando señala que "en la investigación activa se trabaja para armar ideológica 
e intelectualmente a las clases explotadas de la sociedad, para que asuman conscien-
temente su papel como actores de la historia"... "Este es el conocimiento final del 
conocimiento que valida la praxis, se cumple el compromiso revolucionario..."43. 
Por su parte, Anton de Schutter, desde la misma perspectiva puntualizaba que: 
"la investigación-acción participativa surge a raíz de la desilusión respecto a la 
investigación desligada de la realidad y de las acciones sociales"..." ..."La investi-
gación es la producción de conocimientos y la acción es la modificación de una 
realidad dada, la acción implica consecuencias que modifican una realidad especí-
fica, independientemente de si la acción tiene éxito, resultados previos o no. Hay que 
aclarar que la investigación-acción no es una cuestión de estadísticas y técnicas de 
recolección, sino la búsqueda de una relación cercana a los seres humanos"44. 
40 Joao Francisco de Souza, "Un enfoque sobre la investigación participativa en América Latina". Convergence, 
Vol. XXI, Number 2-3,1988, pág. 37. 
41 Conferencia que Orlando Fais Borda diera en la Universidad Centroamericana, UCA, de Managua, el 16-
05-1986 titulada; "La ciencia y el pueblo. Una reflexion sobre la investigación-acción participativa". Elautor 
estuvo presente. 
42 Orlando Fais Borda, Critica y Política en Ciencias Sociales. El debate sobre teoria y práctica. Tomo I. Simposio 
Mundial de Cartagena, Colombia. 1978, págs. 109-249 respectivamente. 
43 Ídem. 
44 Anton deSchuttei,InOestigaaánparticipatwa. Unaopciánmetodológicaparalaeducaaóndeaaultos.Op.cit.,pá^. 
130. 
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La investigación-acción, así entendida, puede insertarse en la vida social como 
un factor más necesario e importante de los países en los que en la actualidad se 
realizan cambios sociales. Es allí donde este modelo de investigación ha ayudado a 
adquirir en los marginados, explotados y oprimidos una conciencia política. 
En la investigación-acción participativa, el investigador va a aprender sobre una 
determinada problemática social del grupo o comunidad en donde se in ves tiga. Con 
la investigación-acción participativa es la gente misma la que se vuelve sujeto de la 
investigación, estableciendo relaciones de cooperación con los especialistas para 
analizar crítica y en una forma conjunta los fenómenos que se quieren estudiar. El 
aprendizaje es adquirido por medio de la activa participación dentro del grupo o 
comunidad, manipulando determinados aspectos. Huizer, quien con razón podría 
ser considerado uno de los primeros científicos sociales que utilizara este método en 
países de América Latina, a escasos diez años después de que fuera introducido por 
Kurt Lewin, analizando su participación en un proyecto de desarrollo, en la 
comunidad campesina de San Luis, Valle de la Esperanza, El Salvador, señala: "...al 
lado de los intentos concretos por influir la administración, la investigación estaba 
dirigida a salvar este abismo..." Su trabajo tenía mucho en común con lo que Kurt 
Lewin denominaba "action-research", sobre todo, su capítulo sobre cómo solucionar 
conflictos45. 
Vemos entonces que la base de este método está centralizado en la acción por 
parte de quien investiga, así como del grupo o comunidad en donde se realiza el 
estudio. Hay que señalar que se requiere de un determinado conocimiento de la 
situación o realidad de la comunidad o grupo. Cuando no se tiene, éste es adquirido 
por el investigador en el campo, el cual, poco a poco, se va desarrollando en forma 
progresiva con la idea de que el conocimiento adquirido sea puesto al servicio del 
grupo o comunidad. Lo que se pretende es, una influencia por parte del investigador 
en sentido directo o indirecto. Con esto se persigue que el grupo o comunidad, al 
conocer su propia situación, se organice para trabajar en forma consciente en su 
transformación social: situación que muchas veces es de analfabetismo, miseria, 
explotación, marginación y represión. 
En cuanto a la participación, cuando no existe ningún tipo de organización, como 
es el caso de algunos grupos indígenas de Honduras, es importante determinar en 
el grupo el grado de organización que se persigue o las organizaciones que 
continuarán el trabajo. Según Stavenhagen: "Cuando existe organización se desa-
rrolla una actividad organizada por parte del grupo con el objeto de expresar 
necesidades o demandas, de defender intereses comunes, de alcanzar determinados 
45 G. Huizer, "Het woord moet actie Worden". Sociologische gids, Tijdschrift voor sociologie en sociaal onderzoek, 
Amsterdam - VIII, 1961, pag. 119. 
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objetivos económicos, sociales o políticos o de influir de manera directa en los 
poderes públicos"46. 
Entonces, el punto central de la investigación-acción participativa se encuentra 
en que, tanto el que promueve y ejecuta la investigación, como los que participan en 
ella, salen igualmente favorecidos; en primer lugar, porque quien promueve y 
ejecuta la investigación aprende por medio de su participación directa y, en segundo 
lugar, porque los participantes están conscientes de que están participando en una 
investigación que será para su propio beneficio. El objetivo final de la investigación-
acción participativa es organizarse para buscar soluciones a conflictos y problemas 
concretos. 
El proceso de investigación en Honduras 
La investigación siguió los siguientes pasos: Se estableció contacto con todas las 
personas e instituciones que, a nivel nacional, disponían de infomaáón sobre "los 
indígenas de Honduras", con el objetivo de informarme sobre la realidad indígena 
y garífuna, para conocer la visión y estrategias de las personas y organismos de 
desarrollo hacia ese sector de la población hondurena. Posteriormente, las fuentes 
de información oral y escrita fueron de suma importancia; es decir: personas que 
dieron información de primera y segunda mano (para la información actual o 
pasada) y documentos recientes e históricos sobre la región seleccionada. La tarea 
inicial fue reconocer las fuentes de información en cada comunidad. La investiga-
ción de carácter bibliográfico supuso un proceso de consulta en diversos países, 
entre los cuales figuran Nicaragua (misquitos y tawahkas), El Salvador (lencas) y 
Guatemala (chortís). El material consultado incluye: 
- Estudios pertinentes que tuvieran que ver con la localidad; por ejemplo: docu-
mentos oficiales, estadísticas, libros, artículos y otros. 
- Individuos que conocían la localidad y que pudieran dar información concreta 
o que sugirieran otras fuentes de información y datos (como fue el caso de las 
Organizaciones Privadas de Desarrollo (OPD's), antropólogos, historiadores, 
trabajadores sociales. 
Habiendo adquirido un panorama general sobre la ubicación y posibles proble-
mas de la población sujeta a estudio, se entabló contacto con el Consejo Asesor 
Hondureno para el Desarrollo de las Etnias Autóctonas (CAHDEA), quienes en 
primera instancia colaboraron brindándome un guía, que fue el que me introdujo 
al mundo de la mayoría de las comunidades. Mi tarea fue aprovechar la oportunidad 
de ese contacto y entablar la amistad de los diferentes líderes de las comunidades. 
46 Rodolfo Sta ven ha gen, "La partídpadónsodalenAméricaLalina.BasesparaunsiiTiposio".Bíilrií'niie//ns(iíu/o 
de Estudios Laborales. Ginebra, No. 1.1969, pág. 3. 
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En un principio, en la mayoría de las aldeas, sus habitantes se mostraron reacios 
a colaborar, "no creían en otro antropólogo que llegaba a hacer más preguntas", me 
dijeron. Se les explicó que yo pertenecía a un organismo (SNV) que dentro de sus 
planes tenía proyectado un trabajo con los pueblos indígenas, pero que no sabíamos 
cómo trabajar con ellos en una forma efectiva, que creíamos que la forma conveniente 
era, si ellos estaban de acuerdo en que nosotros trabajáramos en la zona, que nos 
conociéramos mutuamente. Se les explicó, que la única forma de conocernos era 
descubrir juntos los problemas de la comunidad. Fueron largos días y noches las que 
dedicamos a hablar sobre la comunidad, sobre sus problemas y sobre cómo ellos 
veían el presente y el futuro. Dialogando y escuchando sobre su vida y situaciones 
concretas y, sobre todo, mostrando atención e interés por lo que decían y hacían fue 
que gané su confianza. En algunas comunidades se organizaron reuniones en las 
que, en forma de talleres y motivados tal vez por la curiosidad, comenzaron a hablar. 
Mi labor, más que de investigador, parecía la de facilitador. Es decir, facilitar el 
diálogo y la discusión mutua para, de esa forma, entrar a la verdadera situación en 
que viven las comunidades. Los líderes de la comunidad, caciques, ancianos, líderes 
religiosos, como es el caso de los celebradores de la palabra de la Iglesia Católica y 
los pastores moravos (en la región de la mosquitia), fueron de especial importancia 
para facilitar el diálogo. Poco a poco la gente fue entendiendo y algunos así me 
manifestaron que "era como que estaban en una escuela pues aunque ellos vivían 
en la comunidad no habían pensado cómo era la cosa". Empezaron a hablar sobre 
la salud, la educación, la religión, el alcohol (como problema), los hombres que 
golpeaban a las mujeres, cómo era antes y cómo es hoy, la discriminación, qué 
pensaban ellos sobre la gente de la ciudad, el problema de la tierra y los militares 
y terratenientes que llegan a quitárselas, los indígenas que han muerto por protestar 
contra el despojo de sus tierras, la diferencia entre jóvenes y viejos y, en algunos 
casos, los viejos criticaron a los jóvenes de "ya no querer trabajar". Cuando se 
tocaron estos temas la gente habló, nosotros sólo nos dedicamos a moderar la 
conversación. En algunos casos, la gente dijo que estaban estudiando la realidad de 
su comunidad. En muchos casos, fueron los pobladores mismos los que cuestiona-
ron el papel de otros investigadores los que, según ellos "sólo llegaban con una lista 
de preguntas". Mientras que en esta investigación, ellos mismos participaban; 
conociendo su comunidad, descubriendo sus problemas y despertando inquietu-
des. El problema ahora era, y así lo plantearon muchas veces, "¿cómo encontrar las 
soluciones?". En una comunidad gar ifuna, después de varias noches de diálogo, los 
mismos pobladores decidieron organizarse para la construcción de un centro 
comunal, pues se dieron cuenta que las reuniones que realizábamos las hacíamos 
en la playa en situaciones incómodas. Después de un proceso, que duró dos años, 
en muchas de las comunidades (se han visitado todas las comunidades que este 
estudio comprende), no en todas, los pobladores mismos crearon conciencia de que 
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estaban participando en una investigación que les ayudaría a conocer mejor su 
situación. 
Al mismo tiempo que los pueblos indígenas redescubrían su realidad, yo mismo 
entraba en un proceso de descubrimiento del papel que podría jugar el investigador. 
No se trata, en estos casos, de estudiar a los pueblos indígenas como si fueran piezas 
de museo, sino más bien de instrumentalizar la investigación con el fin de contribuir 
a la transformación de la realidad en sus diversas manifestaciones. Es aquí donde la 
investigación-acción participativa se convierte en un verdadero instrumento de 
investigación científica que induzca el proceso de cambio social. 
En lo referente al análisis y sistematización del material recogido, los datos 
etnográficos e históricos fueron tratados en forma descriptiva, al igual que los datos 
cuantificables, lo que sirvió para compararlos y deducir las conclusiones que ellos 
nos ofrecieran; como también se recabaron algunos datos en base a entrevistas 
directas y algunas guías que más parecían encuestas, esta información fue sometida 
a un tratamiento crítico analítico, en consulta con algunos dirigentes. Las visitas que 
se realizaron a las comunidades indígenas comprendieron períodos de dos, tres y 
hasta cuatro semanas consecutivas, lo que creó espacios para entrar en confianza con 
la gente, se participó y se observó en gran parte de las actividades de la vida diaria 
de las comunidades. Un factor que, en algunos casos, dificultó la investigación 
participativa fue el hecho de que en las comunidades más aisladas, los viejos y 
muchas mujeres no dominaban el español y sus relatos tenían que ser traducidos por 
la misma gente de las comunidades. 
Al retorno de cada visita de campo, se dedicó, como mínimo, una o dos semanas 
para el procesamiento, análisis y sistematización de la información. 
Tomando en cuenta la situación climatológica y, con ello, las dificultades de 
acceso, se creyó conveniente comenzar visitando aquellas poblaciones indígenas 
más alejadas geográficamente, es decir: misquitos, garífunas y tawahkas. Posterior-
mente se visitaron los otros pueblos, es decir: pech, tolupanes, lencas y chortís. 
Desde el inicio del estudio se determinó realizar las visitas de campo de una manera 
flexible. El plan fue comenzar con la primera visita durante la última semana de abril 
(1991), pero eso no significó que ésta se realizara primero, por ejemplo, a la 
comunidad misquita u otra. Las circunstancias específicas; climatológicas, contac-
tos con organizaciones, líderes indígenas, reuniones, eventos culturales y talleres 
con otros pueblos indígenas, determinaron la definición de las poblaciones que se 
visitarían. En el contexto en el que se realizó el estudio, un estudio macro, e incertado 
en el contexto de la sociedad hondurena, fue difícil hacer planificaciones concretas. 
La práctica tuvo lugar en la realidad concreta de los pueblos indígenas y garífuna. 
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2. Los LENCAS 
Contexto histórico-social y etnográfico 
L a población lenca se localiza en los departamentos de La Paz, Intibucá y 
Lempira. También se encuentran en número reducido en los departamentos de 
Santa Bárbara, Comayagua, Francisco Morazán y Valle. A nivel ecológico y climá-
tico, la región que conforman La Paz, Intibucá y Lempira presenta dos zonas 
perfectamente diferenciadas; una zona baja, de clima cálido, y una zona alta con 
clima de montaña, correspondientes a dos áreas culturales: la de los bajos con más 
influencia "blanca", cerca de la zona fronteriza con El Salvador y la de la tierra alta, 
más "india". Esto se debe a que, como es característico en todo proceso de conquista, 
la parte vencedora se apoderó de las tierras más fértiles de los valles, empujando 
hacia arriba, a las partes de más difícil acceso, a la población autóctona1. 
En este estudio nos centraremos en los departamentos de La Paz, Intibucá y 
Lempira, por ser los lugares en donde se conserva una diversidad de elementos 
lencas característicos: 
Un fuerte fundamento en creencias y prácticas religiosas, un fuerte fundamento 
en los rituales concernientes al ciclo de la vida, productivos y de la naturaleza y un 
fuerte fundamento en las formas ancestrales de organización socio- económicas y 
religiosas. 
Los lencas viven en más o menos 100 comunidades constituidas por aldeas, 
caseríos y pueblos (en los últimos años) muy cercanos a las carreteras y caminos 
vecinales. Un buen número de sus comunidades se encuentran localizadas en las 
montañas y sólo se puede llegar a ellas en bestia, en trayectos que pueden durar de 
dos hasta siete horas. 
La mayoría de las comunidades lencas se encuentran ubicadas en las zonas más 
altas de Honduras, a 1,650 metros sobre el nivel del mar, en tierras improductivas, 
donde el clima es templado durante casi todo el año; la temperatura oscila entre 17 
y 20 grados centígrados y se vuelve más frío durante noviembre, diciembre, enero 
1 La población de la parte baja de los tres departamentos considerados en este estudio, se distingue por una 
menor caracterización lenca, sobre todo en cuanto a rasgos físicos. Históricamente, estas zonas, debido a 
las dificultades de comunicación con el centro del país, han mantenido fuertes lazos culturales, comerciales 
y familiares con El Salvador. La gente, en tiempos pasados, iba a trabajar en los beneficios de añil y después 
en los cafetales de los departamentos del otro lado de la frontera. Llevaban a vender chanchos, gallinas y 
plantas medicinales. Además, históricamente el sur de Intibucá, Lempira y La Paz, han absorbido una 
migración salvadoreña de campesinos sin tierra. 
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y parte de febrero, cuando hay lugares en donde la temperatura baja hasta 5 grados 
centígrados. En ese tiempo, una espesa neblina cubre las comunidades, desde las 
dos de la tarde y parte de la mañana. 
Es imposible dar una cifra exacta sobre el número poblacional propiamente lenca 
pues, hasta el momento, no se ha realizado un censo específico; no obstante, 
CAHDEA maneja una cifra aproximada de 80,000 habitantes. En este estudio 
estimamos la población lenca de Honduras en, aproximadamente, 100,000 habitan-
tes2. Aunque esta cifra sea correcta, el problema es especificar quiénes son los lencas 
entre esta gran población. Se comparte, pues, la definición de que en su mayor parte 
estos 100,000 son "campesinos de tradición lenca"3, por tratarse no tanto de un 
pueblo con sus propios rasgos, sino de comunidades y aun familias aisladas que 
conservan y elaboran una tradición4. Por lo tanto, nos referiremos a ellos como lencas 
o campesinos lencas. 
Existe polémica sobre la descendencia y origen de los lencas5. Sin embargo, de 
acuerdo a Barón Castro, los lencas son los restos directos de los mayas que no 
siguieron el éxodo que dio fin al Antiguo Imperio Maya y, a la llegada de los 
españoles, su población se encontraba ubicada en la parte que hoy comprenden las 
repúblicas de El Salvador y Honduras*. 
En la actualidad se sabe muy poco sobre los lencas prehispánicos pero, según 
relatos y escritos de los cronistas, sacerdotes, gobernadores e historiadores, se sabe 
que los lencas, antes de la llegada de los españoles, eran el pueblo más extendido que 
habitaba la actual república de Honduras. Ocupaban parte del occidente, centro y 
sur del país y habitaban en poblados de considerable tamaño, con un promedio de 
350 casas. No poseyeron grandes centros ceremoniales y se caracterizaron por 
practicar una agricultura basada en el cultivo del maíz y los frijoles, a un ritmo de 
tres cosechas al año y por sus prácticas culturales, como la molienda del maíz cocido 
2 Esta cifra se basa en información recabada en fuentes de instituciones nacionales e internacionales que 
trabajan en los tres departamentos. 
3 Anne Chapman, Los hips del copal y la candela. Ritos agrarios y tradición oral de los lencas de Honduras. (México: 
UNAM, Imprenta Universitaria. Tomo 1,1985): 13. 
4 Aquí reúno algunos datos que permitirán dar una idea de la proporción numérica de los habitantes. Según 
el censo de 1988, la población total de los tres departamentos, en donde ahora se concentra la población 
lenca, era de 392,220. Esta cifra abarca desde luego un número importante de ladinos y otros hondurenos, 
extranjeros y campesinos que no son culturalmente indígenas. La densidad poblacional por departamento 
es: La Paz: 39.03, Lempira: 43.69 e Intibucá: 39.74. Los habitantes de los tres departamentos viven en un 
86.3% en el área rural. 
Fuente: Dirección Nacional de Estadísticas y Censos. Censos Nacionales de Población y Vivienda, 1961, 
1974 y 1988. 
5 En lo que respecta a la generalización de la terminología "lenca", para designar a estos pueblos indígenas, 
fue hecha por el viajero e investigador E.G. Squier; en 1853 escuchó que los indios de Cuajiquiro (La Paz) 
llamaban a su lengua 'lenca" y, al encontrar coincidencias lingüísticas con otros pueblos del mismo 
departamento de La Paz e Intibucá, acuñó el vocablo para identificar a éstos y a los demás indígenas del 
occidente. Véase al respecto: Claudia Marcela Carias y otros. Tradición Oral Indígena de Yamaranguila. 
(Tegucigalpa: Edit. Guaymuras, 1989): 16. 
6 Rodolfo Barón Castro, La Población de El Salvador. Segunda edición. (San Salvador: UCA editores, 1978): 98. 
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con ceniza y las fiestas religiosas periódicas. Por otra parte, ciertos tipos de auto-
sacrificio humano testimonian la afinidad del pueblo lenca con las culturas 
mesoamericanas7. 
Según la antropologa e historiadora Anne Chapman, a la llegada de los españo-
les, los lencas estaban distribuidos en distintos grupos, constituyendo una conside-
rable población: Care, Cerquín, Potón y Lenca; eran poblaciones que, si bien es 
cierto, estaban aisladas por grandes distancias, se mantenían unidas por lazos 
culturales y una historia común. Siguiendo el estudio de Chapman, geográficamen-
te los lencas se distribuían de la siguiente manera: 
Care: Intibucá, La Paz, norte de Lempira y sur de Santa Bárbara. 
Cerquín: centro y sur de Lempira y sur de Intibucá. 
Potón: El Salvador; al oeste del río Lempa. 
Lenca: departamento de Comayagua, oriente de La Paz, centro y sur de 
Francisco Morazán, incluyendo probablemente la capital de Honduras 
(Tegucigalpa). Los lencas estaban también en el valle de oriente donde 
colindaban con los potones de El Salvador8. 
A cada grupo correspondía un territorio bien delimitado, repartido en cacicaz-
gos. La población bajo el mando de un cacique se organizaba en pueblos. Al 
momento de la Conquista había por lo menos 500 poblados. Existía una casta 
sacerdotal y una de nobles y de guerreros. Las guerras eran frecuentes entre los 
diferentes señoríos; pero entre los que hablaban la misma lengua, o sea, los cuatro 
grupos principales, hacían pactos temporales de paz, vestigio de los cuales ha 
llegado hasta hoy la tradición del Guancasco. 
La agricultura que practicaban era de roza y quema, caracterís tica de los pueblos 
mesoamericanos, con cultivo de granos y otras especies que se reproducen por 
semilla, en contraposición a la agricultura con especies que se producen vegetativa-
mente, típicas de las culturas de bosque tropical húmedo9. 
Los lencas que poblaron parte de lo que hoy es El Salvador, fueron arrinconados 
por las migraciones nahoas al otro lado del río Lempa. Ocuparon, en términos 
generales, lo que hoy es la zona oriental del país, a la que denominaron Chaparras-
tique, o sea, "lugar de hermosas huertas", así como el sector norte de la zona central. 
Convivían con numerosas colonias pipiles, de quienes recibieron marcada influen-
cia, al extremo de que la mayoría de ellos comprendían la lengua pipil. Vestigios de 
esta influencia es la cantidad de nombres náhoas que se intercalan entre los nombres 
lencas10. 
7 Anne Chapman, Los Lencas de Honduras en el sigh XVI. (Tegucigalpa: INAH, 1978): 26 y ss. 
8 Anne Chapman, Los Lencas de Honduras en el sigio XVI. p. 28. 
También: Claudia Marcela Carias y otros, Tradición Oral indígena de Yamaranguila. p. 16. 
9 Eric Wolf, Pueblosy culturas de Mesoamérica. Decimoprimera reimpresión. (México: Biblioteca Era, 1991): 54-
73. 
10 Julián N. Guerrero y Lola S. de Guerrero, Caciques heroicos de Centroamérica. Rebelión indígena de Matagalpa 
en 1881 y expulsión de los jesuítas. (Managua, 1982): 111. 
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De acuerdo a datos históricos, antes de la llegada de los españoles, los lencas y 
los demás grupos indígenas que habitaban la región estaban gestando su propio 
proceso histórico. Los relatos acerca de las "cruentas guerras", dejados por los 
cronistas coloniales, dan fe de una efervescencia política que tendía hacia la 
unificación de las provincias y hacia la consolidación de poderes hegemónicos. 
Existían las relaciones de producción comunal primitivas11. 
En correspondencia al grado de desarrollo de la población lenca y a la naturaleza 
de las relaciones de producción que prevalecían en la misma, la organización social 
era la "tribu", cuya conducción era ejercida por los ancianos, debido a que eran ellos 
los que habían acumulado el mayor conocimiento sobre la fabricación de instrumen-
tos de trabajo, manejo de las armas, las estaciones secas y lluviosas, sobre los 
métodos medicinales, la forma de conservar los alimentos e incluso, sobre el manejo 
de las relaciones diplomáticas con otras tribus. 
Dos características socioeconómicas básicas inducen a Chapman a definir como 
mesoamericanos a los lencas: la estratificación de la sociedad en nobles, vasallos, 
esclavos y, por otra parte, la agricultura de cultivo deespecies que se reproducen por 
semilla, logrando una producción relativamente alta, dos cosechas al año, lo que 
permitió la concentración de la población en pueblos relativamente grandes12. 
La conquista y colonización española de Honduras consistió en un proceso de 
destrucción violenta de la organización económico-social de los pueblos indígenas. 
En el caso concreto de los lencas, de acuerdo a los cronistas, la conquista no fue fácil, 
pues resistieron por más de veinte años. 
Un factor que prolongó la lucha fue la organización social con la que contaban; 
su acción de resistencia más importante fue la conocida como "la rebelión de los 
lencas", encabezada por el cacique Lempira en el año de 1537. Lempira, que significa 
"Señor de la sierra", forjó la unidad de todo el pueblo lenca (cares, cerquines, 
potones y lencas propiamente dichos) alrededor de una confederación de tribus 
organizadas para luchar contra los conquistadores. Lempira fue nombrado jefe de 
la resistencia y, con un ejército que fue integrado por cerca de dos mil combatientes, 
inició la lucha que, según fuentes históricas, se prolongó por más de seis meses. 
Los lencas dieron batalla en el área que hoy comprende el río Comayagua y el río 
Ulúa. La fuerza indígena se centró en los peñones de Congolón, Coyucutena, Piedra 
Parada, Cerro del Broquel y Cerquín, en el actual departamento de Lempira. 
Cerquín, según las evidencias históricas, se constituyó en el centro de operaciones 
de la resistencia lenca. Los cronistas españoles señalan que "toda la tierra se había 
alzado y rebelado al tiempo que se alzó el dicho peñol"13. 
11 Esto quiere decir que las relaciones estableadas entre los diferentes miembros de la población en torno a 
la producción, se caracterizaban por la propiedad común sobre los medios de producción (tierra y medios 
de trabajo) y por la distribución más o menos igualitaria de lo producido 
12 Alessandra Castegnaro de Foletti, Alfarería Lenca Contemporánea de Honduras. (Tegucigalpa: 1989). 7,8. 
13 Julián N. Guerrero y Lola Sonano de Guerrero, Caciques heroicos de Centroaménca ρ 42. 
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Los españoles redujeron a la población lenca en lo que ellos llamaron 'Tueblos 
Indios", aunque también hubo otros tipos de reducciones mucho más violentas y 
disolventes del pueblo y la cultura indígena, como la Encomienda y los Reparti-
mientos. Esto, con el objetivo de controlar la mano de obra indígena para explotarla 
y evangelizarla. Estas reducciones atomizaron a la población lenca en núcleos 
aislados, algo característico de la población lenca actual, con lo que se desarticuló 
toda perspectiva de unidad política o cultural. Con todo esto, gran parte del legado 
indígena prehispánico se fundió con la cultura española, lo que dio lugar a la cultura 
ladina que caracteriza a las comunidades de la región. No obstante, en algunas 
partes, los indígenas se aprovecharon de la instauración de pueblos indios y la 
formación de una transformación étnica; si bien aceptaron la lengua y la religión 
impuestas, usaron esta organización para identificarse como pueblos y para infil-
trar, bajo toda forma posible, los elementos de su cultura prehispánica. Resultado de 
esto es la conservación de rituales agrarios y domésticos, mitos, creencias y muchos 
otros elementos culturales que contribuyen a perfilar a los lencas como una etnia 
diferenciada del resto de la población indígena del país. 
Los lencas representan en la actualidad una población indígena que tiende a 
desaparecer, producto de la constante ladinización, la pérdida de su lengua y, con 
ello, el desaparecimiento de gran parte de sus rasgos culturales14. 
Delimitación poblacional y aspecto 
religioso-cultural 
No toda la región que históricamente fue ocupada por los lencas es hoy 
propiamente lenca. Es difícil especificar con exactitud qué comunidades conservan 
aún rasgos culturales que los definen como tales. Lo que aún queda de este grupo 
10 definimos como "campesinos de tradición". Hay algunos elementos que hemos 
tomado en cuenta para definir aquellas poblaciones que todavía conservan mucho 
de su tradición: 
a) Por las creencias y prácticas religiosas; 
b) por los rituales del ciclo de vida, productivos y de la naturaleza y 
c) por las formas ancestrales de organización socio-religiosa. 
En base a esta caracterización se ha delimitado buena parte de la población lenca 
en los siguientes poblados y sus respectivas aldeas y caseríos: 
Departamento de Lempira: La Iguala (con 14 aldeas y 56 caseríos); Belén (con 2 
aldeas y 76 caseríos); La Campa (con 7 aldeas y 69 caseríos); San Manuel Colohete 
(con 8 aldeas y 89 caseríos); Santa Cruz (con 5 aldeas y 53 caseríos); Erandique ( con 
14 aldeas y 120 caseríos); San Andrés (con 7 aldeas y 121 caseríos) y Gualcince (con 
11 aldeas y 73 caseríos). 
14 CAHDEA, "Pueblos Étnicos de Honduras. Resumen informativo de los pueblos étnicos de Honduras". 
Folleto. Tegucigalpa, diciembre, 1988., p. 1. 
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Departamento de Intibucd: Yamaranguila (con 22 aldeas y 62 caseríos); las aldeas 
de Azacualpa y Chiligatoro, Togopala, Quebrada Honda, Monquecagua, Manaza-
pa, Río Grande, Malguara y Ologos; San Marcos de la Sierra (con 3 aldeas y 38 
caseríos) y las aldeas de San Nicolás y Río Blanco en el norte del departamento. 
Departamento de La Paz: Marcala (principalmente en 2 aldeas y 55 caseríos); 
Yarula ( con 3 aldeas y 31 caseríos); Santa Elena (con 5 aldeas y 82 caseríos); Chinada 
(5 aldeas y 24 caseríos); Guajiquiro ( con 13 aldeas y 111 caseríos) y Opatoro (con 2 
aldeas y 23 caseríos). 
Pese a que, tradicionalmente, se ha sostenido que sólo estos tres departamentos 
son de población lenca, también existen poblaciones en los departamentos de Santa 
Bárbara15, Comayagua, Francisco Morazán y Valle, que también se caracterizan 
como "campesinos de tradición lenca": en Santa Bárbara, Chinda (con 7 aldeas y 26 
caseríos); llama (con 9 aldeas y 50 caseríos); Gualala (con 7 aldeas y 20 caseríos); 
Atima (con 7 aldeas y 25 caseríos); San Nicolás (con 9 aldeas y 35 caseríos) y El 
Níspero (con 6 aldeas y 27 caseríos)16. 
Es importante señalar que no todos los habitantes de estos poblados son 
propiamente campesinos lencas, pues se estima que éstos se ubican en unos 100 
poblados, muchos de los cuales pueden catalogarse como "mixtos". La población se 
encuentra mezclada. Las fiestas (patronales), que son un elemento que puede 
mostrar rasgos indígenas, son celebradas por toda la población; sólo determinados 
ritos son celebrados de manera exclusiva por la población con fuerte tradición lenca. 
De la población que actualmente vive en el antiguo territorio lenca se puede 
hablar de grupos bastante diferenciados, que comparten en diferente grado una 
misma cultura, conservando parte de los rasgos culturales, sociales y económicos 
propios de sus antepasados y creando, en el transcurso del tiempo, un nuevo 
universo cultural común, fruto del choque y fusión del mundo lenca con el mundo 
hispano-ca tólico. 
El universo religioso de los campesinos de tradición lenca es el fruto del traslape-
asimilación del catolicismo español colonial y las creencias prehispánicas. A pesar 
del papel dominante y avasallador del elemento cristiano, ambas religiones se in-
fluenciaron y amoldaron, entretejiendo la trama de lo que hoy es la actual cos-
movisión. Los rasgos prehispánicos coinciden ampliamente con los rasgos básicos 
del universo religioso mesoamericano, lo que confirma la tesis de la filiación 
mesoamericana de los lencas, cuyos rasgos básicos característicos son: 
a) Visión animista de la realidad. 
b) Estructuración jerárquica de las entidades espirituales. 
c) Realización de oraciones complejas, de ritos de ofrenda, pago, enmienda, etc. 
15 En este estudio nos limitaremos a tratar esa región, pues hay fuertes indicios que nos llevan a considerar 
a esta población con más características de la etnia chortí. 
16 Fuente: Dirección Cenerai de Estadísticas y Censos, Secretaría de Planificación y Presupuesto, SECPLAN, 
Depto. de Población. 1988. 
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d) Nahualismo. 
e) Shamanismo muy reducido. 
Sin embargo, es posible que la tradición lenca, aparentemente perdida, resurja 
transformada y quizás fortalecida. Esto depende de coyunturas de orden social, 
político y religioso. Es evidente que, si el proceso continúa como hasta ahora, en una 
o dos generaciones la tradición habrá sucumbido como sucedió con la lengua, 
dejando rastros o huellas de lo que antaño fue un complejo sistema simbólico. 
Para los lencas, la religión es el cuerpo totalizador de su cultura. Profesan el 
catolicismo como lo hace la gran mayoría de la población del país, no obstante, de 
una forma muy propia: ellos la reconocen como "la religión antigua" y la diferencian 
conscientemente de la ortodoxia católica. De la religión antigua han perdurado 
prácticas y concepciones que justifican esta diferencia. La religión antigua es 
altamente conservadora, posee profundas alteraciones de los proyectos católicos 
(por ejemplo, asocian a Cristo y a la Virgen María con el Padre y la Madre 
formadores). Esta inclusión de elementos autóctonos es lo que la caracteriza. 
Practican sacrificios de animales o "composturas", como ellos los llaman, para 
agradecer o pedir perdón a los ángeles y a los santos; guardan con celo en su 
memoria pasajes de la "historia divina" que no aparecen en la Biblia (por ejemplo, 
la tradición relata con numerosos detalles cómo Dios formó las nubes y el maíz). 
Ahora bien, la identificación cultural que en la actualidad conservan se basa en 
los rasgos faciales y algunas actividades culturales, políticas y religiosas: su forma 
organizativa como la "Auxiliaría de la Vara Alta", que es un tipo de organización 
que ha perdido sus funciones, pero que aún es la institución indígena y religiosa 
primordial de los lencas17. En este culto, las Varas o "Majestades" son el símbolo 
17 En lo que respecta a esta forma de organización, de acuerdo a la antropologa e historiadora Anne Chapman, 
" dichas auxiliarías tuvieron su ongen en los cabildos y ayuntamientos indígenas, que se fundaron en los 
pueblos Ubres ("Pueblos de Indios") en el curso de los siglos XVI y XVII Las auxiliarías prevalecieron en 
algunos pueblos de la región lenca hasta principios del siglo actual . A medida que los cabildos o 
ayuntamientos indígenas fueron destituidos de gran parte de sus funciones políticas, los religiosos y 
religiosas fueron aumentando, los cabildos se convirtieron, de este modo, en auxiliarías Durante los siglos 
que sucedieron al XVII, los indígenas, sostenidos por sus auxiliarías, habrían remoderado la enseñanza 
bíblica y la práctica de los ntos Las enseñanzas y la institución perduran todavía sólo en los municipios 
de Intibucá y Yamaranguila " 
La Auxiliaría de la Vara Alta está conformada por todos los habitantes de las aldeas y caseríos del municipio 
de Yamaranguila y, en In tibucá, por un buen número de pobladores (en In tibucá la casa de la Auxiliaría está 
cerrada). En Yamaranguila, se calcula que hay miembros en 43 aldeas y caseríos del municipio y tiene su 
sede en una casa propia, ubicada al lado derecho de la iglesia católica Se afirma que en otras comunidades, 
con fuerte influencia de la tradición lenca, como Caiquín, La Campa, Santa Cruz de la Sierra, Jesús de Otoro 
y San Marcos aún existen auxiliarías en función Pero, aunque existen los locales (casas), la realidad es que 
éstas sólo funcionan en Yamaranguila e Intibucá En las otras comunidades mencionadas la estructura 
organizativa ha desaparecido, aunque los ancianos añoran revitalizar y rescatar dicha institución 
De acuerdo a René Frenken, Nelson Mejía y Silvia González, en entrevistas que hicieron a miembros de las 
auxiliarías "En la actualidad, el alcalde guardián de las varas, define al grupo como una instancia para 
preservar las tradiciones y luchar contra aquéllos que han quendo destruir sus costumbres" Reavivar la 
tradición es el objetivo general en vista de que, desde la llegada del reverendo Gememmo a la parroquia 
de Intibucá, han desaparecido las fiestas del jueves santo, San Francisco, Virgen de Candelaria, ha recortado 
47 
fundamental de su unidad. Las personas que poseen cargos, constituyen el cuerpo 
de autoridad que se extiende a todo el municipio. Dicha autoridad es política y 
cultural, por lo que la vida de la comunidad descansa en estos cargos; los responsa-
bles organizan las fiestas religiosas (celebración del Guancasco, la compostura del 
maíz común, colectas de limosnas), velan por los títulos de tierras y, en general, por 
la vigencia y el respeto de la tradición18. El Guancasco representó una fiesta de 
encuentro entre dos pueblos dispuestos a realizar un pacto de paz. Ahora es el 
encuentro de dos pueblos, uno recibe al otro en el marco de la fiesta patronal. 
Llegado el día de la visita, salen las autoridades religiosas caminando y llevando a 
cuestas la imagen de su Santo Patrono, acompañados con músicos que tocan el 
tambor y la flauta, quienes también llevan una bandera. Uno de los músicos marcha 
disfrazado con una máscara de madera llamada gracejo. Avanzan ejecutando 
música y el pueblo huésped recibe a los invitados. Al llegar al pueblo, se dirigen a 
la iglesia, donde saludan a la imagen festejada y luego los invitados ubican su propia 
imagen, que permanece en el local durante los días de festejo". 
la jugada del Guancasco El tipo de estructura es tradicional ancestral Los cargos existentes son adquiridos 
por medio de un consenso Normalmente doce hombres componen el 'consejil' o la directiva de las 
auxiliarías de la Vara Alta de Moisés El consejo lo constituyen un presidente que lleva el nombre de 
<consejo pnmero>, un vicepresidente <consejo segundo> y los diez conséjales más, los consejos tercer al 
duodécimo, vanos de los cuales desempeñan las funciones de secretano y tesorero Se pod na comparar con 
un consejo de ancianos Los demás dignatanos de las cooperaciones, los llamados 'principales' eran nueve 
en Intibucá, dos autores, tres alcaldes auxiliares, dos regidores y dos mayores del arca 
18 Claudia Marcela Carias y otros. Tradición Oral Indigena de Y amar anguila ρ 30 
19 Anne Chapman, Los hips del copal y la candela pp 75,76 
Ano con arto se llevan a cabo estas ceremonias del Guancasco (aunque en los últimos años con poca 
celebridad por la fuerte cntica por parte de la Iglesia Católica de Intibucá y Yamaranguila), entre sus 
poblaciones Como ya se indicaba, este nto es más bien una manifestación pública de un acuerdo hecho 
entre dos pueblos, ya sea por razones de tierra, de bienes (en el antiguo sentido de los bienes de las 
cofradías), o por cualquier otro motivo Es importante señalar que teman estas ceremonias aun entre lugares 
a distancias considerables unos de otros Todas estas ceremonias se celebran alrededor del santo patrón o 
patrona del respectivo pueblo y consisten en parte en llevar de visita la imagen de una comunidad a la de 
otra, alternando el sitio cada ano La presencia de un motivo católico se debe al esfuerzo de la Iglesia de dar 
un aspecto religioso aun acontecimientoque tenia tanta importancia para el pueblo indígena En el conjunto 
de la celebración, no obstante, se advierten ciertos vestigios del acuerdo que se celebraba En el Guancasco, 
que se encuentra todavía menos cambiado con el paso de los siglos el de Intibucá y Yamaranguila, el uso 
de varas, máscaras, banderas y música de tambores y chirimías han de recordar a las autoridades de antaño 
quienes, después de largo pleito, llegaron a un acuerdo de linderos y a una paz consecuente Llaman la 
atención los rasgos coloniales y autóctonas que se advierten en el conjunto ntual utilizado en el guancasco 
El patrón de Yamaranguila es San Francisco de Asís y la patrona de Intibucá es la Virgen de Candelaria Por 
eso en Intibucá celebran la ceremonia el dos de febrero El encuentro de los dos pueblos, es en el mismo sitio 
del camino, año tras año, y ahí hacen un intercambio de imágenes La de Yamaranguila entrega un santo, 
San Francisco de Asís, y su Vara Mayor a la de Intibucá. Es un acto marcado por rezos y genuflexiones, un 
baile de adoración de las imágenes, con banderas rojas, dos máscaras y unos bastones de caña brava con 
raices de yute llamados "burras" Éstos son lanzados al aire en imitación de cortesanos y todos son 
acompañados con la música de chirimía y tambor La procesión entera sigue el camino hasta la iglesia del 
pueblo, hojas de pino y, a veces, flores forman alfombras en la vía y, a intervalos, los cohetes resuenan para 
ausentar los malos espíritus. 
Después de una misa corta, durante la cual los "autores", que son los dos oradores, uno por cada grupo, 
cantan y convocan bendiciones para los pueblos, todos se retiran a la casa Auxiliaría En fíente de ésta, los 
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La compostura es un rito dedicado a la tierra en el que participan un rezador, el 
dueño que ofrece la compostura y los invitados. En el lugar de la celebración se 
construye un altar formado por una armazón de ramas, de forma rectangular, 
aproximadamente de un metro y medio de altura en el que se insertan ramas verdes 
de pino y se coloca una cruz; una segunda cruz se elabora con ramas, la que se deja 
en el lugar. También se colocan frente al altar plantas parásitas llamadas somos. 
Estas plantas simbolizan los espíritus a los que está dedicado el rito. Al pie del altar 
se encienden velas y se coloca la chicha, aves destinadas al sacrificio, copal, etc.20. Estas 
tres prácticas mencionadas pueden catalogarse como las principales herencias de su 
pasado y que, en la actualidad, representan los ritos básicos de la cultura lenca. 
En Yamaranguila, a principios del mes se reúne la directiva de la Auxiliaría de 
la Vara Alta y, aunque no tienen un plan de trabajo escrito, se dejan llevar por la 
tradición; las actividades están relacionadas con la preparación de las celebraciones 
mencionadas21. 
Hay varias categorías de eventos religiosos: la celebración del santo patrón, 
romerías, centros extrarregionales y celebraciones cristianas que se han sobrepuesto 
a antiguas celebraciones, ritos agrarios de origen lenca. Los numerosos relatos orales 
acerca de duendes, encantos, espantos, etc.22, atestiguan la sobrevivencia de creencias 
hombres con las varas forman una línea Los bailadores con sus banderas rojas y la música atrás enfrentan 
la gente con las varas y comienzan unos pasos de homenaje moviendo las banderas al ritmo de compás 
Luego entran a la casa, donde se encuentra una banca larga para cada Majestad En una extremidad está un 
altar adornado con hojas de palma y matasano, una cruz de madera en el centro, y velas color café Las 
Majestades alzan las varas, y una atrás de otra las ponen al lado de la cruz con las Varas Mayores más 
cercanas Las banderas rojas y las burras también van encima del altar con las máscaras a los lados, pero los 
tambores están colocados en el suelo Aunque las imágenes quedan en la iglesia, la corona de la Virgen y 
la cruz de San Francisco, además de monedas, están puestos cerca del centro Las hojas de pino cubren el 
piso 
La Majestad anñtnona tiene preparado chilate, pedazos de carne (en otro tiempo pavo-jolote), tamal, cacao 
y chicha A los lados del altar, se agachan las mujeres y niños juntos con las tinajas y huacales Según el local, 
el alcade o alcalde auxiliar organiza el arreglo de la concurrencia, y el Autor empieza con la frase, "Permiso 
Señores" Todos los presentes contestan, "Permisado" 
Los autores hacen oscilar incienso de copal en cacharros de barro a los concurrentes, bendicen la chicha en 
frente del altar, y empiezan las oraciones Éstas en sí, son obras de composición y revelan las causas más 
cercanas al corazón del pueblo Los autores, besan las manos de las Majestades y los cuatro empicados de 
cada grupo riegan cacao en pasta o polvo encima del chilatey enseguida prueban la mezcla Entonces, pasan 
los huacales a las Majestades, pidiendo permiso de rezar y bendecirlas La bendición es silenciosa, pero 
hacen la señal de la cruz a cada miembro de la Majestad Los autores continúan otra vez sus oraciones 
20 Ibid.pp 109 y ss 
Las composturas son momentos fuertes de expresión religiosa, son ntos agranos que hoy se hacen en las 
casas Las composturas se realizan con motivo de acontecimientos, ya sean familiares o comunitarios Hoy 
se hacen con motivo de la celebración de un santo Compostura de San Antonio, de la Santa Cruz, de San 
Isidro, de la Virgen María, etc Como base, las composturas tienen un culto a la fecundidad de la tierra 
Es de hacer mención que casi todas las composturas empiezan y terminan con el estrépito de un cohete al 
cielo También lo lanzan para enfatizar uno que otro acto durante el ritual Según ellos, los ruidos que 
provienen de los cohetes "son voces a los ángeles" 
21 La autoridad máxima es el alcalde auxiliar, quien es el encargado de custodiar las Varas Altas de Moisés 
y de coordinar los rituales agranos El papel de los pobladores es realizar las actividades que designa el 
alcalde auxiliar 
22 Véase al respecto Claudia Marcela Carias, Tradición Oral Indígena de Yamaranguila 
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con las cuales, conjuntamente al respeto de muchas costumbres también antiguas, 
la gente sigue interpretando y ordenando el mundo hasta hoy. 
Generalmente, se insiste en considerar como patrón general los relatos de la 
tradición oral como un producto de la ficción o invención. En el caso de los lencas 
y como sucede con los otros pueblos indígenas del país, los relatos con características 
míticas forman parte de la historia verdadera del grupo y son de gran valor porque 
están inscritos dentro del ámbito de lo sagrado, ejemplar y significativo23. 
En el caso concreto de los lencas, se sabe distinguir muy bien entre "historias 
verdaderas e historias falsas". Entre las primeras, nos encontramos con aquellos 
relatos muy particulares que se refieren a los seres sobrenaturales que contribuyen 
a conformar su cosmogonía y cosmovision. En este caso se está haciendo referencia 
a los espíritus o guardianes de los cerros, los naguales, los ángeles cuya presencia se 
denota por la caída de los rayos o centellas sobre los árboles; las conversiones 
sobrenaturales de personas del mundo real en seres del mundo sobrenatural, 
mediante procesos que, en algunas ocasiones, no han intervenido los propios lencas. 
Aún bajo circunstancias de imposición de la cultura del conquistador sobre la 
cultura lenca, ésta supo sobreponerse, tomando los elementos nominales de las 
divinidades y concepciones para rendir culto a sus verdaderas deidades; dualidad 
que se mantiene hasta el presente. 
También consideran su origen ligado a los relatos bíblicos ya que, a partir de la 
colonización europea de América, los evangelizadores han insistido en que la 
presencia de pobladores en nuestro continente se debe a las emigraciones de 
habitantes del viejo mundo, muy especialmente de los pueblos del mediterráneo. 
Desde los primeros contactos con los conquistadores, éstos no dieron crédito a 
las culturas autóctonas, sino a partir de la influencia y derivación civilizadora 
europea o asiática y, más aún, vinculándolas con el origen judeo-cristiano del 
género humano. 
Se puede afirmar que entre los lencas también es evidente esa unidad indivisible, 
entre el mundo material y el espiritual, en donde los demás elementos que confor-
man el mundo están íntimamente relacionados. Posiblemente ésta sea la clave para 
determinar su concepción sobre los elementos materiales y espirituales de su 
entorno. 
Elementos del universo mítico de los lencas 
En los siguientes relatos se pueden apreciar, directa o indirectamente, los 
elementos constitutivos de su cosmovisión. 
Origen de plantas y animales: 
El Cacalote como descubridor del maíz. Esta ave fue la que salió en busca de la 
primera mazorquita de maíz, la encontró y la trajo. El Cacalote es un ave negra 
23 Eliade Mircea, Mito y Realidad, Segunda edición. (Madnd. Guadarrama, 1973) 
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parecida al zopilote (casi extinta), tiene la costumbre de sustraer mazorcas de maíz 
de los bultos cuando se está cosechando y se las lleva para las cuevas; cuando el maíz 
escasea, las saca para comer. 
El Cusuco y el tacuacín como descubridores de las nubes. El cusuco y el tacuacín, 
cuando estaban escarbando, se encontraron por casualidad con las nubes encerra-
das en unas tinajas de barro y, cuando las quebraron, liberaron a las nubes y se 
apropiaron de ellas, pero al darse cuenta los ángeles de este acontecimiento los 
capturaron y se las quitaron. 
Los ángeles. Los ángeles constituyen un complejo de divinidades, las cuales tienen 
asignadas diferentes funciones, como son: traer la lluvia, los vientos, la fertilidad de 
la tierra, los males etc. Manifiestan su presencia a los humanos a través de rayos 
(ángeles); cuando caen sobre algún árbol, los habitantes próximos o propietarios del 
predio, deben practicar una ceremonia de compostura con el fin de reconciliar las 
relaciones con estos seres sobrenaturales. 
Los ritos y los relatos con implicaciones míticas relacionadas con ángeles, 
condicionan la vida concreta y la vida espiritual de los indígenas lencas más 
tradicionales y conservadores de su cultura, aun participando activamente en los 
movimientos evangelizadores oficiales; sobre todo, los promovidos por la Iglesia 
Católica. El sentido y función de estos elementos sobrenaturales son mejor compren-
didos por ellos y, además, están estrechamente ligados a su vida cotidiana concreta. 
Estos seres sobrenaturales son capaces de provocar verdaderas catástrofes persona-
les, familiares y comunitarias, por lo que para aplacar su ira es necesario realizar 
complejos rituales en su honor. 
Las Chalchiguas. Estas son unas piedras verdes, talladas (jadeíta), que producían 
suerte. Los indios las guardaban en unas calabazas, pero cuando vinieron los 
españoles la gente comenzó a creer en Santiago (se hicieron católicos) y las chalchiguas 
dejaron de producir suerte. Viendo esto, los indígenas las enterraron bien profundo 
y van a salir hasta que la gente deje de creer en Santiago (dejen el catolicismo). 
Los Naguales o espíritus protectores constituyen un complejo de relaciones 
establecidas entre el hombre y los animales protectores. Cada individuo nace con un 
nagual predestinado y su vida está íntimamente relacionada con la del animal que 
es su nagual. Sus ciclos de vida y muerte están concatenados de tal manera que, si 
sucede algo al nagual, los efectos también se hacen sentir en la persona cuyo nagual 
ha sido afectado por alguna enfermedad, herido o golpeado. Para el caso, cuando 
una persona está enferma se dice que su nagual está débil. 
El nagual se puede conocer a través de diferentes acontecimientos, como ser, 
características o síntomas en las personas que identifiquen semejanzas con algún 
animal; por ejemplo, de acuerdo a Mario Ardón Mejía, una de las informantes del 
municipio de Santa Cruz, Lempira, manifestó que a ella le identificaron su nagual 
porque, siendo pequeña, le salían ronchas en todo el cuerpo, como alergia, debido 
a que las hormigas habían picado al cusuco y por eso decían que su nagual era el 
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cusuco. Para tratarle la enfermedad, tenían que pasarle por el cuerpo una cebadera, 
bolso de fibras torcidas de una planta conocida como maguey (agave americano). 
Otras formas de identificar o escoger nagual es mediante ritos celebrados por 
especialistas en el trato con lo sagrado. 
Aunque prefieren el encubrimiento ante extraños, puede afirmarse que el 
nagualismo aún sigue vigente en la región mesoamericana, como uno de los 
remanentes de las antiguas creencias lo cual, en el caso de los lencas, ha contribuido 
a la conformación de manifestaciones sincréticas muy particulares. 
Los dueños de los cerros. Todos los cerros tienen su amo o señor; es a ellos a quienes 
se les agradece o se les paga por los materiales que se extraen, los animales que ahí 
se cazan o por el daño que se le ocasiona en las diferentes labores de cultivo. Es en 
honor de estos seres sobrenaturales que se realizan las composturas, con el fin de 
mantenerlos contentos para que no se venguen, causando males personales, o a 
propiedades de las personas que no realizan las ceremonias respectivas. 
Las lagunas y cerros encantados. Algunos fenómenos naturales han impresionado 
la mentalidad indígena, por lo que atribuyen características sobrenaturales a ciertos 
sitios donde, por ejemplo, las altas precipitaciones ocasionan la proliferación de 
hongos fosforescentes; por las noches, los troncos de los árboles emiten luz, la cual 
se refleja sobre las fuentes de agua, ocasionando espacios iluminados. También hay 
lagunas a cuyas aguas les atribuyen la propiedad de convertirse en sangre y hasta 
que tienen períodos similares a los ciclos menstruales de las mujeres. A muchos 
cerros de la región, en algún momento determinado, se les atribuye la virtud del 
crecimiento de sus cimas, llegando en algunos casos a realizar ceremonias, tanto las 
fuertemente marcadas por los ritos sincréticos, como las realizadas con la participa-
ción de los propios evangelizadores católicos. Al respecto, según Mario Ardón 
Mejía, uno de sus informantes le manifestó: "Ahora los cerros son benditos, los 
padres (sacerdotes) han venido a bendecirlos". 
Los Gigantes. Son seres de tamaño descomunal, procedentes de cerros ubicados 
tanto en la República de El Salvador como en Honduras; se introducían a los 
poblados con el propósito de clausurar o destruir los templos construidos por el 
conquistador español. 
Los Sisimites. Se les considera como un animal grande, bien cubierto de pelos, que 
camina con la punta de los pies hacia atrás. Por eso, cuando se encuentran sus 
huellas, sobre el lodo o el polvo, se le puede seguir la pista, si se le busca en sentido 
contrario a la dirección que indica la punta de sus pies. 
En algunas referencias se asegura que tiene el cuerpo formado por mitad animal 
y mitad humano. Los sisimites secuestran mujeres y las llevan a sus cuevas y, en casi 
todos los relatos, procrean un hijo que es el que luego les da muerte; después, trata 
de integrarse junto con su madre para convivir con los humanos, hasta que se 
convence que él no pertenece, ni comprende, ni puede ser comprendido en ese 
mundo. Regresa a las cuevas donde, esporádicamente, continúa al acecho de las 
52 
mujeres. Este personaje también es muy común encontrarlo en la tradición oral 
ladina, en similares situaciones y actitudes. 
Los Enguegan o Seguegan. Hombres pequeñitos que usaban sombreros de cera, 
considerados como expertos en la elaboración de piezas de alfarería. No podían salir 
al sol, pero en uno de sus intentos por llegar hasta él, en el camino se les derritieron 
los sombreros y la cera los cubrió; perdieron la vida, con la vista vendada por la cera 
derretida. Y es desde ese entonces que Dios, para que la humanidad continuara 
existiendo y que el sol no la mortificara, le formó un manto a la estrella solar y así 
esquivar el calor. 
El Duende. El duende, como un espíritu de los cerros, es compartido por la 
población ladina. Engarza muy bien dentro del universo mítico de los lencas. 
En la tradición de raigambre europea, de la cual son portadores la población de 
ascendencia ladina, al duende se le concibe como un eterno enamorado de las 
jóvenes, amantes de la música de guitarra y de las flores; a cambio de ser aceptado, 
favorece con riquezas y serenatas, etc. De lo contrario, se burla y se venga molestan-
do a la joven que no accede a sus pretensiones. En cambio, en muchos de los relatos 
que se encuentran entre los lencas, se hace presente el elemento del pago, por las 
riquezas prodigadas a cambio de la entrega de niños; se le considera como dueño del 
cerro. 
San Desiderio. Se le conoce con el nombre de "el choco", porque dicen que le falta 
un ojo. Es un personaje cristiano-pagano que durante los ritos de la compostura 
representa el papel del ángel del mal, para el cual se prepara una cruz rústica, con 
palos rollizos. También se le hacen ofrendas especiales con el fin de evitar su ira 
contra los humanos. A la ira de San Desiderio se le atribuyen los vientos que botan 
las plantas de maíz y que enferma a los niños con su soplo. 
Por otra parte, se observa el antagonismo entre el bien y el mal. El bien por lo 
general es atribuido a Dios ("Nuestro Padre Formador") y el mal al diablo. En la 
tradición oral se hace expreso el antagonismo entre el poder que ostenta el Diablo 
versus el poder de Dios. En resumen, cada quien en lo suyo, pero los dos son señores. 
Este antagonismo entre Dios y el espíritu del mal (el Diablo) se puede apreciar hasta 
en los relatos de la creación simultánea o repartimiento de lo creado, a manera de 
ejemplo: el estiquirín (buho), la lechuza y el pucuyo (las tres aves nocturnas) son 
consideradas como diabólicas; por lo tanto, "pertenecientes a la religión del demo-
nio". Estos animales fueron ganados por el demonio en una contienda con Dios, en 
la cual se llegó a un acuerdo, donde la regla era: que todo aquel animal que saliera 
a cantar a las once de la noche, pertenecería a la religión del demonio y los que se 
durmieran o cantaran a otra hora, pertenecerían al señor (Dios). Estos tres animales 
también no cantaron a la hora que el demonio quería, pero el demonio en su furia 
los fue a patear en la cabeza y es por eso que la cabeza de estas aves es de forma 
achatada. 
Las aves de corral y las aves de costumbres diurnas pertenecen a Dios, porque 
se quedaron calladas o no cantaron cuando el demonio quería. Esta dualidad entre 
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Dios y el demonio se hace evidente en los relatos que los lencas narran sobre el 
origen y creación de los animales: 
Dios crea: El Diablo crea: 
El perro El coyote 
El ganado y lo bendice La mula maldita 
El pollo El tecolote y el gavilán 
El chancho El chancho de monte 
El gato de casa El gato de monte 
La culebra parada El diablo la bota y la deja con las patas secretas. 
Este antagonismo llegó a su fin hasta la intervención del Arcángel San Miguel, 
quien venció al diablo, con lo cual termina esta contienda. 
En los relatos ligados al origen, por ejemplo, en los inicios del maíz como cultivo, 
fusionado con los relatos bíblicos de la creación de la humanidad, conforman relatos 
estructurados producto de una reinterpretación sincrética de los elementos de 
ambas fuentes culturales. 
En muchos de los relatos, Adán aparece como cultivador del maíz, creyente y 
practicante de las mismas ceremonias agro-religiosas que practican hasta ahora los 
lencas. Es un buen ejemplo del sometimiento de la cultura del conquistador, de 
recreación, de volverla propia y, además, legitimarla. 
También se puede apreciar la importancia y trayectoria simbólica de los ritos 
agro-religiosos como la compostura, los cuales se remontan a los orígenes, como se 
puede apreciar en el siguiente fragmento: "desde que se sembró el maíz por primera 
vez, se hizo una compostura". Esto significa que existe la concepción de que dichas 
prácticas son parte de una continuidad ininterrumpida. 
Los portadores actuales de estas manifestaciones, conscientes o inconscientes, no 
consideran conveniente hacer expresas sus concepciones en presencia de un obser-
vador extraño, lo que dificulta la posibilidad de situar su cosmovision, en su 
contexto socio-religioso más original; por lo tanto, esto sólo pretende ser un 
acercamiento a lo que constituye el universo mítico de esta población24. 
La lengua 
La lengua se extinguió en las últimas décadas del siglo pasado y las primeras del 
presente. Pueden encontrarse aún algunos ancianos que recuerdan palabras lencas 
24 Gracias al apoyo del Consejo Asesor Hondureno para el Desarrollo de las Etnias Autóctonas (CAHDEA) 
y al vinculo que dicha organización tiene con dingentes y caciques lencas, fue posible presenciar buena 
parte de los ntos de este grupo. También fue posible recopilar muchos relatos, contados por ancianos de 
Santa Cruz (Lempira), Yamaranguila (Intibucá) y Guapquiro (La Paz). Mi reconocimiento también para los 
dirigentes de la Organización Nacional Indígena Lenca de Honduras (ONILH) que hicieron posible mi 
acercamiento a las comunidades lencas. Asimismo, al antropólogo Mano Ardón Mejía, quien en forma 
desinteresada compartió conmigo sus conocimientos sobre esta población. 
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que oyeron de sus padres o abuelos, pero el idioma vivo ha dejado de exis tir0. Aunque 
existe la posibilidad de que algunos ancianos hablen la lengua, muestran gran celo 
para revelarlo. La población en general ya no muestra ni evidencias de la posibili-
dad de rescatar una lengua estructurada. Los lencas de la región hablan el español 
como lengua materna, aunque su manera de expresarse revela resabios del idioma 
perdido en la sintaxis, en la entonación y en el léxico, así como muchos mexicanis-
mos, especialmente palabras nahuas. Además, su forma de hablar es rica en 
arcaísmos castellanos26. Se constató que la entonación varía de región en región. 
Primeras instituciones foráneas en la región: 
Los Celebradores de la Palabra 
En el aspecto cultural, en el transcurso de las últimas décadas, se han dado 
cambios considerables. Los sacerdotes de la Iglesia Católica de La Esperanza, 
Intibucá, por razones doctrinales de formación y de contexto, impulsaron la forma-
ción de celebradores de la palabra, sin conocer y reconocer a los "rezadores 
tradicionales". Con esto, ignoraron todo el contenido cultural-religioso y sus con-
cepciones rituales, etc. Por lo tanto, se socavó la estructura y los contenidos de una 
organización muy importante entre "los campesinos de tradición lenca", como es la 
Auxiliaría de la Vara Alta. Por muchos años, los lencas vivieron y practicaron sus 
creencias y, si bien fueron siempre fuertemente criticados y vistos como herejes por 
la Iglesia, ellos realizaban sus prácticas religiosas. No fue sino hasta principios de los 
años setenta que la Iglesia Católica, dentro de su "nueva evangelización", fue 
creando agrupaciones entre los campesinos y habitantes de los pueblos. Los grupos 
se reunían para practicar lo que ellos llamaron "La palabra de Dios" y los que 
lideraban estos grupos en las comunidades se denominaron "Delegados de la 
Palabra o Celebradores de la Palabra"27. Los miembros se reunían (aún hoy día) una 
o dos veces a la semana y en muchas aldeas y barrios, construyeron sus propias 
capillas. Las personas más dispuestas, a menudo hombres jóvenes, siguen cursos de 
formación religiosa en pueblos cercanos o en ciudades, para luego encargarse de 
dirigir las "celebraciones" en sus aldeas o barrios de origen. 
Los Delegados de la Palabra son dirigentes laicos. Leen y promulgan la "palabra" 
del Nuevo Testamento con una moral y, a veces, un entusiasmo evangélico. Desde 
25 Lyle Richard Campbell, "The Last Lenca" International Journal ofAmenant Linguistics Vol Ν l..pp 73-78 
26 Lyle Richard Campbell, 'The Linguistic Prehistory of the southern Mesoamencan Periphery" XIV Mesa 
redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología Tegucigalpa Los Fronteras de Mesoaménca México, T. 
1.1976., pp. 73-78 
27 Antes de que entraran instituciones externas, encabezadas por la Iglesia Católica, en comunidades como 
Intibucá y Yamaranguila, funcionaban estructuras organizativas tradicionales como la Auxiliaría de la Vara 
Alta, a la par de la estructura oficialista de las respectivas municipalidades. También funcionaba (aunque 
todavía funciona pero con menor énfasis) la estructura productiva social de la "mano vuelta". Con la 
formación de los Celebradores de la Palabra cambió el panorama. Los primeros Celebradores fueron 
formados en los años 75-76 y, en algunas comunidades, hasta a principio de los años 80. La Celebración de 
la Palabra provocó en muchos casos un choque con las autoridades y costumbres antiguas. 
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luego, ven toda manifestación religiosa sincrética como una corrupción del cristia-
nismo28. Predican contra el alcoholismo, la infidelidad y demás comportamientos 
reputados como inmorales. Cualquier desviación está condenada como obra del 
diablo y la tradición religiosa lenca es un blanco de su fervor. Piden si no el 
arrepentimiento, por lo menos la renuncia y la reconversión de los que profesan y 
se adhieren a la tradición indígena. En algunas comunidades, como Yamaranguila 
e Intibucá, en donde funciona aún la Auxiliaría de la Vara Alta, se ha creado un cisma 
entre éstos, que son apoyados por la ONILH29 y los celebradores de la palabra. 
Pero la orientación de los grupos varía considerablemente, dada la responsabilidad 
que recae sobre los delegados y no todos siguen rigurosamente su cometido. Aquí 
cabe mencionar la posición de muchos Delegados de la Palabra que, desde 1989, se 
han agrupado en la Asociación para el Desarrollo de la Región de Occidente 
(ADRO)30, en el sentido de que, si bien no tienen un proyecto concreto con los lencas, 
valoran y respetan la tradición. 
Es importante señalar que un grupo de sacerdotes, conscientes del "nuevo papel 
social de la Iglesia" y la obligación que se tiene de replantearse el trabajo pastoral con 
la población indígena, orientan su labor dentro de lo que ellos denominan "teología 
india". 
Un documento preparado por el obispo Luis Santos, pretende atenuar los 
conflictos habidos entre los párrocos de Intibucá y Yamaranguila y las autoridades 
de la Auxiliaría de la Vara Alta. La intención es mostrar que el movimiento de los 
Delegados de la Palabra realizan una actividad positiva, pese a su insistencia en 
28 Un buen número de estos celebradores de la palabra, por el hecho de predicar al pie de la letra 'la palabra" 
y, en la mayoría de los casos, por ser coordinados por sacerdotes conservadores y hasta cierto punto, 
enemigos de todo lo que tiene que ver con tradición, se han vuelto "acérrimos enemigos de la tradición 
lenca". 
29 Esta es una organización indígena relativamente nueva. Su estructura organizativa la componen los 
Consejos Indígenas Locales (CID que, de acuerdo a sus dirigentes, en un futuro cercano pretenden ser la 
representación de todas las comunidades lencas arriba mencionadas. Los CIL están representados en un 
Consejo Indígena Municipal y éste a su vez está representado en el Consejo Indígena Departamental. La 
ONILH cuenta además, a nivel nacional, con una Junta Directiva Central y una asamblea de delegados. De 
acuerdo a los dirigentes, con la Auxiliaría de la Vara Alta, se intenta legitimar las estructuras de 
organización de tal manera que, tanto la ONILH como la Auxiliaría de la Vara Alta, caminen de la mano. 
Por otra parte, aunque no en su totalidad, las intromisiones de algunos movimientos campesinos en el seno 
de la ONILH los ha dispersado. En varios CIL (sobre todo en La Paz y Lempira) existen problemas debido 
a que las comunidades se quejan de que no son atendidos adecuadamente. En la actualidad, hay un total 
de 60 CIL que enfrentan problemas de funcionamiento. 
La junta directiva elegida en julio de 1991, muestra mucho entusiasmo y dedicación, pero se ven con la 
limitante de que no pueden atender un territorio tan grande. En este momento solamente contaban con un 
promotor. 
La ONILH trabaja en estrecha vinculación con CAHDEA, que es un organismo de asesoramiento y apoyo 
financiero. Esta organización estuvo apoyando los últimos seis meses en organización, planificación y 
metodologías de participación popular. 
30 Este organismo, en su corto tiempo de existencia, ha logrado organizar un buen número de comunidades. 
El objetivo primordial es el desarrollo de la capacidad de autogestión de las comunidades de la región 
occidental, para satisfacer las necesidades sociales y culturales, bajo el impulso de proyectos de desarrollo 
comunal. 
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destruir lo que para muchos campesinos es un apremiante deber religioso y una fe 
profunda, heredada de sus ancestros. 
El movimiento de Delegados de la Palabra realza los derechos de la mujer en la 
medida que predica el cumplimiento de los deberes conyugales y apoya la campaña 
contra la embriaguez, hábito masculino que a menudo incita a maltratar a la mujer. 
También, en ciertas comunidades, parece que ha creado o reforzado un sentimiento 
de solidaridad frente a problemas como el de las tierras, la educación y la salud. 
Las organizaciones campesinas comenzaron su trabajo en la zona al establecerse 
los grupos de ANACH en Santa Cruz y Santa Fe, en 1983. La UNC entró en 1988 en 
La Unión, Lempira y, por último, llegó la OCH a Guansauce, en 1991. A finales de 
los años 80, entra ADRO en escena e inicia su trabajo de organización a través de los 
Celebradores de la Palabra. En la parte norte de Intibucá, en comunidades cafetale-
ras, APROHCAFE, por medio de su junta local, se proyecta en programas de 
alfabetización. Estas organizaciones impulsaron su trabajo por medio de las estruc-
turas formadas por los líderes de la Iglesia. Es común encontrar a la misma gente 
conformando las directivas del patronato, la sociedad de padres de familia, etc. Por 
esta razón, los planteamientos de un grupo coinciden con los otros. 
Otro factor que ha afectado el aspecto cultural de los lencas es la implantación del 
pensamiento evangélico. La Iglesia protestante ha hecho que la gente rechace y hasta 
se avergüence de todo lo que tiene que ver con lo tradicional. Muchas prácticas 
culturales lencas son vistas como "diabólicas". Además, muchas de estas sectas 
enf atizan a la población que su situación de pobreza no es el resultado de la injusticia 
o del descuido de los gobiernos; que tampoco la corrupción tiene nada que ver, sino 
que su miseria es producto de esa costumbre de "andar venerando imágenes". Y, a 
la par de tal prédica, las iglesias norteamericanas envían grandes cantidades de 
dinero para invertir en las comunidades. 
Así, podemos concluir que desde hace varios años la tradición religiosa lenca ha 
sufrido rudos golpes por parte del Estado y de la Iglesia y lo que ahora se observa 
en las diferentes comunidades es una situación de desintegración socio-cultural. 
División del trabajo, formas de parentesco 
y organización social 
Entre los lencas las relaciones hombre-mujer están definidas. Es evidente la 
división del trabajo por sexos. 
A diferencia de los campesinos de la región sin tradición31, una práctica impor-
tante y generalizada entre los lencas, para la reproducción de la fuerza de trabajo y 
de las condiciones de producción, es la cooperación en el trabajo. Esta forma de 
solidaridad solventa el déficit de fuerza de trabajo para ciertas formas de producción 
31 Esta afirmación de "campesinos sin tradición", la hacemos con mucha prudencia pues no se ha constatado 
que no dispongan de una tradición. Aquí nos referimos a los campesinos más ladinizados. 
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y se fundamenta en las relaciones de parentesco, bajo el carácter de familia extensa. 
Asimismo, es uno de los elementos que permite apreciar la identidad étnica al 
interior del grupo. 
Por medio de las relaciones familiares se involucra a un grupo extendido en la 
dinámica de la producción, impelido por la solidaridad y la cooperación. Se pierde 
entonces, el carácter de contraprestación medida y compensada con dinero, propio 
de las relaciones de producción capitalista. 
La familia extensa lenca juega un papel importante en la producción, aportando 
el recurso fuerza de trabajo, a partir de una división natural, según sexo y edad. Es 
necesario considerar que, para incentivar la permanencia de este recurso en el seno 
de la economía campesina lenca, se utilizan mecanismos de cohesión como la 
herencia o la donación de tierras. 
La familia campesina lenca sustenta la reproducción de la fuerza de trabajo de 
un grupo extenso en su posibilidad de adecuar la dinámica productiva a partir de 
la producción de subsistencia, abaratando los costos de reproducción, contrario a los 
de una familia proletaria, en donde la reproducción de la fuerza de trabajo se 
encuentra en directa dependencia del salario. 
Según la división del trabajo en la economía lenca, la función de la mujer adopta 
diferentes modalidades, orientadas hada la producción de servicios domésticos, 
cumpliendo una función básica para la reproducción de la fuerza de trabajo familiar. 
La mujer ejerce una participación directa en la producción agrícola; sin embargo, es 
reemplazada progresivamente en estas labores a medida que los hijos crecen. 
La tierra es el recurso clave para la existencia social del grupo. De ella adquiere 
la mayor parte de su alimentación y muchos recursos complementarios que utilizan 
en la construcción de sus viviendas, en la fabricación de artesanías, para efectuar 
curaciones, etc. La tierra y las relaciones que los campesinos establecen con ella es 
lo que da coherencia social al grupo y lo que explica su existencia y persistencia como 
tal. En la variada gama de rasgos culturales lencas, la mujer asume un papel activo 
y es ella quien los transmite a las nuevas generaciones; vive relegada en sus tareas 
hogareñas y en algunas industrias domésticas que, a la larga, son expresiones 
culturales: produciendo derivados de la leche, alfarería, cestería y ocupada en el 
transporte y venta de productos en sus pueblos y mercados vecinales. 
Entre los campesinos de tradición lenca la familia constituye una armoniosa 
unidad productiva; los niños acompañan a los adultos a la milpa y la mujer realiza 
las mismas tareas que el hombre. 
Debido al constante proceso de ladinizadón de la población con tradidón lenca, 
muchos de los valores representativos concernientes a la división del trabajo, 
espedficamente las tareas de la mujer, son relegadas a un plano inferior. En la 
realidad concreta, la mujer complementa la actividad del hombre; aunque parece 
que es el hombre quien dirige y hace los arreglos correspondientes en el hogar, existe 
una complementariedad en el trabajo: "una mujer no puede vivir sin el hombre y el 
hombre no puede vivir sin una mujer. El hombre nace para crecer, formar la 
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naturaleza por medio del trabajo y después casarse para hacer la familia y después 
irse para el descanso eterno y lo mismo pasa con la mujer; lo mismito que Dios ha 
hecho para el hombre, ha hecho para la mujer". Estas afirmaciones muestran que la 
división del trabajo es algo tradicional, enraizado en la cultura y que, tanto hombres 
como mujeres, conocen su papel dentro de su contexto social. 
A simple vista, pareciera que la labor de la mujer no fuera reconocida por el 
hombre, ya que muchas veces se considera que su trabajo no requiere más de la mitad 
del esfuerzo realizado por el hombre. Las mujeres piensan que: "Dios ha querido que 
las mujeres tengamos que trabajar más, pues somos madres también, y sólo por eso 
tenemos que trabajar más. Cuando nosotras tenemos crías, los hombres también 
tienen que trabajar más, tienen que buscar para la comida". Esto significa que la 
mujer reconoce su situación de mujer y la acepta. 
La división de trabajo por sexos comienza a temprana edad y se basa en la 
tradición: desde niña, la mujer aprende el oficio doméstico, tiene que atender a su 
padre y hermanos. El niño, por su parte, aprende el trabajo de su padre y tiene que 
atender (cuidar) a sus hermanas y madre. La idea de que cada uno tiene su función 
es clara, derivada en gran parte de la tradición y de la propia religión. Cuando la 
mujer queda viuda, es quien ejerce el papel de padre y madre y los hijos reconocen 
y respetan ese papel. 
Silvia González ha recolectado algunos testimonios entre los lencas, que ayudan 
a complementar lo indicado, en el sentido de cómo los pobladores mismos justifican 
esa división: "...el hombre vale para el trabajo del campo y la mujer para el de la 
casa...", "cada uno tiene sus obligaciones", "...el Señor dejó todo preparado, al 
hombre para que trabaje en el campo y a la mujer para la casa, si la mujer se va a 
trabajar al campo, quién se queda en la casa..."32. 
Entre los lencas la mujer es desvalorizada tanto en palabras como en acciones. 
Esta des valorización tiene que ver, en gran parte, con la influencia cultural europea, 
principalmente la española y también con el papel dominante de la religión Católica, 
en la cual el hombre es puesto en lo más alto de la creación. 
Observando los acontecimientos de la vida diaria, se presentan situaciones 
concretas que dan lugar a desvalorizaciones motivadas por las relaciones sociales 
existentes y por la influencia de la cultura ladina. Silvia González, en su estudio 
sobre la mujer, especificaba al respecto, en base a expresiones de la gente misma: "las 
mujeres y los hombres son distintos porque la mujer no tiene el mismo valor 
(entendido como valentía) que el hombre". 'Torque la mujer no tiene la capacidad 
de trabajo comoel hombre". "Las mujeres son más débiles en capacitaciones de valor 
32 La educación no formal contribuye también a que la mujer ordene su mundo de esta forma, pues es distinta 
en ambos sexos: la práctica demuestra que se educa a las niñas para que sean sumisas, calladas, que respeten 
a sus padres y hermanos, se les prepara para que en el futuro puedan llevar una casa y para encontrar un 
buen marido. Los niños, por el contrarío, son educados para ser libres, fuertes y valientes para que puedan 
ganarse la vida en el campo y así mantener a su mujer e hijos. Véase al respecto: Silvia González, "Informe 
de las giras. Trabajo con la Mujer". Proyecto de Investigación ANDAR/SNV. Enero 1992. (Borrador) 
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en el trabajo".... "El hombre trabaja más y la mujer es más perezosa". Estas son 
concepciones que se basan en la fuerza y salud del hombre para enfrentar el trabajo 
en el campo. 
La aludida investigadora también encontró concepciones de diferenciación 
intelectual o mental: las mujeres se consideran más débiles intelectualmente, ya que 
la inferioridad se ha interiorizado a niveles mentales y fundamenta la misma 
desigualdad. Esto está relacionado con las condiciones de vida y con los esquemas 
religiosos, que propician expresiones como estas: "en las mujeres los pensamientos 
no están cabales...", "las mujeres no se meten en las reuniones porque son más 
tímidas para hablar y así no agarran nada"33. 
La subordinación de la mujer entre los lencas es producto de las relaciones 
sociales, que han sido influidas desde el exterior. La vida de la mujer lenca se plantea 
así desde que nace y por eso su marco social no le permite realizarse: si nace un 
varón, la partera, comadrona o sahumadura, como se les llama a las que atienden los 
partos, recibe doble pago, o sea dos gallinas. Si es niña la que nace, la comadrona 
recibe sólo la mitad de lo que se paga por un varón. Este es un fenómeno que se ha 
presentado en los últimos 60 años y, por consiguiente, no es propio de la cultura 
lenca. Lo mismo podríamos plantear acerca de la subordinación. 
En un buen número de comunidades, aún se conserva la costumbre de "la 
pedida"34. Es a través de esta práctica que las mujeres se unen en matrimonio con los 
hombres a quienes, en muchos casos, ellas no conocen. La entrega por los padres 
indica que éstos, por algún interés en particular, han decidido que es conveniente 
dicha unión, con lo que la mujer, que ya ha sido educada para ser esposa y madre, 
no puede decidir su matrimonio. Para afrontar los problemas económicos y de 
vivienda, las parejas recién casadas se hospedan "temporalmente" en casa de los 
padres del novio. Esa temporalidad se prolonga para toda la vida y es por eso que 
en una casa habitan dos o más familias. Esto es una afirmación de que entre los 
lencas, en un pasado no lejano, existió la familia extendida. La costumbre de la 
"pedida" no es propiamente lenca, sino que es de origen hispánico y fue muy 
utilizada entre los ladinos de la región para fortalecer lazos de poder entre familias. 
Algo parecido a los "compadres", que no es más que otra estructura de poder. 
Desde el nacimiento, a la mujer lenca se le valora o reconoce la mitad de lo que 
representa su esfuerzo. Otra costumbre que ilustra su situación es que, antes del 
matrimonio, permanece bajo la autoridad del padre; después queda sujeta al esposo 
33 Silvia Conzález, 'Informe de las giras. Trabajo con la mujer". Proyecto SNV/ANDAR. Enero. 1992. 
34 "La pedida" es una práctica tradicional lenca por la cual la hija es entregada por los padres a su futuro 
marido. 
También se presenta, con mucha frecuencia, "robo de la mujer" por parte del novio. Los padres no están 
de acuerdo con el novio, tal vez por su posición económica o porque entre los padres de ambos ha existido 
alguna discordia. El novio "roba" (en mutuo consentimiento) a la novia y vuelven a la casa, por lo general, 
después de tres o cinco meses, cuando la mujer se encuentra en estado de embarazo. En un 90% de los casos, 
los padres de la novia perdonan el hecho y se realiza el casamiento. 
60 
y, cuando el esposo muere, el padre asume la autoridad nuevamente. La realidad 
cultural muestra que el papel del padre es solamente de consejero y responsable 
moral. Al parecer, existe una negación al interior de la cultura, que estriba en que es 
la labor de la mujer la que genera ingresos para la economía familiar, tanto en 
especies como en efectivo, por lo que hay quienes consideran a la mujer desde el 
punto de vista ladino, como "la productora invisible"35. La cultura es la que deter-
mina la situación de la mujer lenca y, las desviaciones existentes, son sólo el 
resultado del proceso de ladinización, que ha contribuido a la desvalorización de la 
mujer. 
El trabajo doméstico comienza desde la madrugada, 3-4 a.m., hasta la noche, 7-
8 p.m., poco antes de acostarse. Se levantan a moler maíz, calentar o hacer la comida 
para dar el desayuno a los que se marchan a trabajar al campo, van a lavar y a traer 
agua al río o pozos circundantes, buscan los productos que hacen falta en la casa, 
buscan leña, limpian, abonan la parcela familiar y, cuando disponen de tiempo, 
realizan trabajos de artesanías para el uso propio o para la venta (en pequeñas 
proporciones), aunque éste no es considerado trabajo. Hay que tomar en considera-
ción que, entre los lencas, trabajo por divertimento y trabajo para generación de 
ingreso tienen diferentes significaciones. 
Asimismo, González hace una observación interesante: "al preguntarle a las 
mujeres si todas trabajan, contestan directamente que no o que solamente en la 
casa". Según la investigadora, esto se debe a que el trabajo doméstico es considerado 
como algo natural, como característica sexual, una extensión de la procreación, en 
fin, un hecho natural, no social. Entonces, es importante definir qué es lo que ellos 
entienden por trabajo doméstico. 
Por otra parte, las mujeres son quienes transmiten la cultura a las nuevas 
generaciones y las que están menos influidas por los elementos extemos. 
Ahora bien, la familia nuclear, constituida por el padre, la madre y los hijos que 
habitan una casa, es la base de la organización social de este grupo, tan fuertemente 
integrada por una serie de relaciones económicas y sentimentales, que hace casi 
imposible la vida del individuo fuera del núcleo familiar. Como ya lo indicábamos, 
la división del trabajo por sexos determina la interdependencia entre el hombre y la 
mujer, que hace de la familia una institución sólidamente integrada: corresponde al 
hombre labrar la tierra, sembrarla y cosechar los frutos de la milpa, construir y 
reparar la casa, haciendo uso de la "mano vuelta"36. En ocasiones, sobre todo cuando 
las lluvias se adelantan y no se tiene preparado todo el terreno para la siembra, la 
mujer ayuda al hombre en las labores del campo. A la mujer corresponden los oficios 
domésticos, la elaboración de las prendas de vestir y el cuidado y atención de los 
niños. 
35 Mario Ardón, "La Mujer Lenca en la Economía Doméstica". Boletín del CODEH. No. 78, julio 1991. 
36 Este es un acto de ayuda recíproca que también se efectúa en otras comunidades estudiadas: garífunas, 
tawhakas y misquitos. 
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El matrimonio ofrece grandes ventajas económicas y de carácter personal; la 
división estricta de las ocupaciones entre el hombre y la mujer induce a una 
interdependencia de los sexos para mantener la subsistencia: el hombre está 
obligado a proporcionar los alimentos y la mujer a prepararlos; el hombre construye 
la casa y la mujer produce el vestido, pero, al mismo tiempo, esta relación de 
interdependencia implica renunciaciones, tales como la prohibición de las relaciones 
sexuales extraconyugales. 
El parentesco se define por línea paterna; no ocurre lo mismo con la herencia de 
la tierra y de los bienes económicos en general, que es bilineal: materna y paterna. 
La organización de nuestra familia, donde el parentesco se establece de manera 
bilineal, ha influido en la organización de la familia lenca; sin embargo, la esposa se 
siente en muchos casos como una extraña entre los familiares del marido y busca 
siempre protección con sus familiares consanguíneos. La preferencia de los hijos 
varones, por ser los que perpetúan el nombre del padre y la residencia pa trifocal, son 
manifestaciones que acusan la organización patrilineal del parentesco, sin que por 
ello la madre y sus parientes consanguíneos dejen de ser considerados como 
parientes de los hijos. De aquí que, en la realidad, los lazos que ligan al niño con su 
padre no son menos que los que lo ligan con su madre y sus parientes37. La familia 
extendida o, mejor dicho, la parentela, es localizable como una institución de la 
comunidad. 
De acuerdo con Silvia González, el promedio de hijos por mujer en la zona donde 
ella realizó el estudio (montaña de Yamaranguila) es de 6 a 7, lo que puede ser válido 
para un 87% de las comunidades lencas. Se considera como una bendición de Dios 
tener muchos hijos y es una desgracia no poder tenerlos o tener pocos. Para ellas, 
significa una forma de realizarse o de 'lavar el pecado' cometido con las relaciones 
sexuales, lo que está muy relacionado con la percepción de su sexualidad. La 
maternidad es un atenuante del ejercicio de la sexualidad, ya que ésta es entendida 
como algo malo por sí mismo para la mujer, lo que deriva en el poco conocimiento 
del tema, de su cuerpo y de la higiene corporal. La influencia de la religión Católica 
pesa mucho en las concepciones que las mujeres tienen sobre su sexualidad y, a 
veces, a pesar de tener información adecuada, siguen prevaleciendo sus valores 
religiosos. Hasta el momento no hay un trabajo de investigación sobre este tema. 
En conclusión, podemos decir que aún hay vestigios de la organización ances-
tral, como es el caso de la Auxiliaría de la Vara Alta, con sus alcaldes auxiliares, pero 
ésta ya no representa la función de épo-cas pasadas. 
Lo que aún queda de la organización de los lencas puede considerarse como un 
conjunto de comunidades integradas por familias, más que por individuos; el grupo 
familiar es el que actúa y recibe la acción de otros grupos. Existe una fuerte 
solidaridad entre los parientes. 
37 Melville ]. Herskovits, El Hombre y sus obras. (México: Fondo de Cultura Económica, 1952): 322-323. 
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La situación de la tierra y formas de producción 
Uno de los mayores problemas en gran parte de la región es la desigual 
distribución de las tierras y la deficiencia de los terrenos minifundistas. La lucha por 
la tierra coloca a los lencas en contacto con los problemas nacionales, siendo esta 
situación un medio efectivo para propiciar el cambio de indígena a finquero; 
provocar y organizar la lucha por la tierra para liquidar el régimen de explotación 
feudal que prevalece en la región, sobre todo en aquellas zonas donde se cultiva el 
café, es la base de la transformación cultural de la región indígena. 
En gran parte de la zona, como es característico en las demás regiones montaño-
sas de Honduras, predomina el minifundio. Aunque hay campesinos lencas que 
viven en los barrios periféricos de los pueblos, la mayoría habita en el campo, en 
aldeas, que generalmente son las cabeceras municipales, y caseríos. El único acceso 
a esas comunidades es a caballo. Ya no existen comunidades aisladas, pues los 
campesinos lencas suelen bajar a los pueblos o a las cabeceras municipales con 
bastante frecuencia para cumplir con sus obligaciones religiosas, ir al mercado o por 
alguna diligencia oficial. Inclusive, muchos, sobre todo los hombres jóvenes, salen 
a buscar trabajo temporal a las fincas de café u otras grandes explotaciones agrícolas 
de los departamentos colindantes y a las compañías bananeras de la costa norte del 
país. 
Este juego de fuerzas da a la economía lenca características complicadas, por las 
relaciones que se crean: una economía de subsistencia por sus formas tecnológicas, 
una distribución de tipo feudal, afectada por las normas que impone el sistema de 
producción capitalista, sistema del cual ellos participan. 
El lenca que participa como sujeto económico en la economía regional o nacional, 
entra en dependencia, como cualquier otro individuo, con las fuerzas y normas que 
rigen la economía capitalista; con la diferencia de que el lenca interviene con una 
mentalidad económica "primitiva" de producción e intercambio, orientada básica-
mente por el principio igualitario de satisfacer sus necesidades; esto lo coloca en 
desventaja cuando hace sus transacciones con los ladinos, cuyo móvil es el lucro, lo 
que facilita que el lenca sea víctima del robo y de la explotación. 
La estructura económica lenca es la familia; en ella prevalece la estructura 
prehispánica; por ello la competencia y el lucro no existen como factores determi-
nantes en la producción, sino la cooperación simple y el igualitarismo que se 
desprende de la división de trabajo por sexos, con orientación a satisfacer las 
necesidades del núcleo familiar. 
En las parcelas que los campesinos lencas trabajan, el cultivo de mayor enverga-
dura es el de la milpa: el trinomio maíz, frijoles y calabazas, sembrado en el mismo 
terreno, que a veces es arrendado o, si no, del patrimonio ejidal. Los campesinos-
indígenas propietarios de minifundios cultivan solamente de una a tres manzanas38 
38 Una manzana mide aproximadamente siete mil metros cuadrados, una hectárea, diez mil. 
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de milpa al año por familia, de aproximadamente cinco personas; aunque tengan 
más terreno, éste queda en barbecho. La necesidad básica de una familia de cinco 
personas es el producto de tres manzanas; o sea, un promedio de 1,350 Kgs. de maíz 
al año. De acuerdo a estudios realizados en una aldea de Intibucá, es casi imposible 
para un solo hombre (dada la tecnología) desmontar más de cinco manzanas al año. 
En la mayoría de las familias sólo hay un varón adulto que trabaja a tiempo 
completo19. 
En el caso de la región de La Esperanza, Intibucá, ya desde 1980 se indicaba (la 
situación persiste) la principal característica sobre el cultivo de la tierra: la existencia 
generalizada, a nivel de municipio, de minifundios de explotación agrícola que 
tienen como resultado una producción y productividad muy baja40. En comuni-
dades de Intibucá, como Membrillo y Toco, se constató que la región es muy árida 
y que los pobladores no disponen de su propio "pedazo" de tierra para el cultivo de 
granos básicos. En San Juan, poco a poco han surgido latifundistas. Es hasta hace 
más o menos ocho años que se comenzó a cultivar café en sus contomos, sobre todo 
en las zonas de menor altitud. Se está produciendo un proceso fuerte de acapara-
miento de tierra. Por ser tierras de carácter ejidal, algunos pobladores pudientes de 
Gracias (Lempira) y La Esperanza (Intibucá) acapararon los terrenos aptos para el 
cultivo de café y arrinconaron más a la población4'. No se sabe con exactitud el 
porcentaje de campesinos que carecen de tierras y, por tanto, se ven obligados a 
alquilarla, a trabajar como asalariados, o a emigrar durante una parte del año para 
prestar sus servicios como jornaleros en los departamentos colindantes o es tablecer-
se en los centros urbanos o bananeros de la costa norte. 
En el caso de Quebrada Honda y Río Grande,42 departamento de Intibucá, de una 
forma u otra, parte de la producción de los campesinos es extraída para alimentar 
o suministrar materia prima agrícola a los no cultivadores. Los mecanismos median-
te los cuales este "superávit" es extraído, varían de lugar en lugar y de tiempo en 
tiempo, siendo las principales determinantes el modo de producción agrícola y el 
sistema de tenencia de la tierra. Los campesinos arrendatarios pagan alguna forma 
de alquiler (dinero en efectivo, parte de la cosecha o mano de obra para el 
arrendador). Por otra parte, Los tenedores a título, además de pagar impuestos, 
venden por lo menos una parte de su producción, a precios generalmente ventajo-
sos, a los intermediarios y consumidores, o trabajan por temporadas o en forma 
esporádica como jornaleros para grandes empresas agrícolas. 
El caso de la comunidad de Cabanas, departamento de La Paz, también es 
ilustrativo: en un censo que se realizó en 1974 (la situación, hoy día es la misma) 
39 Ted W. Duncan, Adapta* Strategia ofSwidden Cultivators in Western Honduras. 1976., p. 83. Citado por Anne 
Chapman, Los Hijos del Copal y la Candela, p.18. 
40 Véase, Guía de desarrolla Urbano de la Esperanza e Intibucá. Tegucigalpa, Secretaría de Comunicaciones, Obras 
Públicas y Transporte, 1980., p. 28. 
41 Sólo el casco poblacional de San Juan lo componen unos mil doscientos habitantes. 
42 Desde julio de 1991 se puede llegar muy bien en auto hasta la comunidad de Rio Grande 
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muestra que el 68,5% de la tierra es de propiedad privada; el 8,9% es tierra alquilada; 
el 3,7% es tierra alquilada a otros y el 18,3% es tierra trabajada bajo una combinación 
mixta. Sólo el 0,4% de los campesinos-indígenas trabajan tierras nacionales o ejidales 
en forma privada43. 
Además, hay casos extremos de tenencia de la tierra como es el caso en La Florida, 
también en el departamento de la Paz, una región montañosa dedicada al monocul-
tivo del café. En esta región existe aún una forma de feudalismo; la tierra está en 
manos de la familia Martínez y los campesinos-indígenas, que viven arrinconados 
en las laderas de los cerros, tienen que pagar en productos por el derecho a tener su 
rancho "en propiedad que no es de ellos". La forma de cultivo de la gente es de 
subsistencia pues no disponen de tierra. Noviembre, diciembre, enero y febrero son 
los meses del año en que se emplean como cortadores de café, pero en las mismas 
fincas los Martínez instalan pulperías en donde los cortadores dejan de nuevo lo que 
ganan, pues es ahí donde compran los productos de consumo diario como maíz, 
azúcar, arroz, manteca y, en algunos casos, ropa y zapatos. Pasado el período de la 
cosecha, reina en la región un fuerte receso económico. 
En comunidades como Lepaera, Las Flores, El Carmen y en sus contomos, 
predomina el monocultivo del café. Debido a ello, cientos de campesinos trabajan en 
los cortes de café. Los propietarios de las fincas son terratenientes de Gracias, Santa 
Bárbara y Lepaera, Lempira. Existe un buen número de pequeños productores entre 
43 Gretchen M Eoff, "Las Cabanas estudio de cacao en una municipalidad campesina orientada hacia la 
subsistencia" CEBDSA, 1978 Τ II 1-61, pp 36-40 
De acuerdo a los investigadores René Frenken, Nelson Mejía y Silvia González, el informe de proyecto 
"Honduras" (HO-0042) Proyecto de Desarrollo Rural La Paz-Intibucá, en el que se planteaba un fuerte 
apoyo a la reivindicación de tierras en la zona, aparentemente no ha podido cumplirse, lo que muestra la 
debilidad del movimiento campesino en Intibucá en la actualidad Según los investigadores, en el año 87, 
se indicaba que unas 1,400 familias (de un total de 17,000) que ocupaban tierras conforme a los términos de 
la Ley de Reforma Agraria vigente, tenían problemas de tenencia Estas familias estaban agrupadas en 61 
asentamientos que cubrían en conjunto 12,646 has De estos 61 asentamientos, 38 (874 familias con un total 
de 10,733 has ) contaban con las condiciones necesarias para acogerse, sin mayores problemas jurídicos, a 
las disposiciones déla Ley de Reforma Agrana (tienen mas de 5 has por familia como mínimo, según la ley) 
Los otros 23 grupos (534 familias con un total de 1,913 has ) no cumplían con ese requisito De acuerdo a los 
investigadores, estos datos de hace anco años se refieren no solamente a I ntibucá, pero sí dan una idea sobre 
cómo era la situación cuando empezó el proyecto La Paz-Intibucá Los investigadores hacen referencia 
también, así se confirmó en este estudio, a que, según se colige de las respuestas dadas por miembros de 
organizaciones campesinas y del INA, la situación de las reivindicaciones de la tierra en la zona se d íferencia 
con la de otras partes del país, sobre todo la de el municipio de Intibucá y el norte de Yamaranguila Allí, 
la gran parte de la tierra es de carácter ejidal y por vanas razones, principalmente la falta de acceso, casi no 
ha entrado el latifundio La tierra pertenece a las familias que, desde tiempos ancestrales, hacen allí sus 
labranzas, sin tener un título legal Los investigadores recalcan que ésas podrían ser las razones por las 
cuales no se manifieste la modalidad del trabajo en proyectos colectivos en la región, tan estrechamente 
vinculada con la política de las organizaciones campesinas y el INA en otras partes del país El mismo 
fenomeno se ha encontrado en otras regiones poco accesibles en otros departamentos con población lenca, 
como Lempira y La Paz 
Aparentemente hubo más recuperaciones de tierra, al estilo de invasiones, en el sur del departamento de 
Intibucá, en donde la situación de la tenencia de la tierra presenta otras características. 
Véase al respecto, Nelson Mejía, Silvia González, René Frenken, Proyecto ANDAR/SNV. Estudio de 
Orientación en la sub región de L· montaña de Yamaranguila. (Borrador) Tegucigalpa, 19-01-92 pp 3,4 
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los lencas, pero no disponemos de datos precisos. Los campesinos lencas se ven 
obligados a alquilar la tierra por un año, pero con frecuencia sucede que, cuando la 
tierra ya está preparada o el campesino ha pagado, se la quitan. 
En La Esperanza, Intibucá, el problema mayor es que muchas tierras trabajadas 
por los pobladores son de carácter ejidal y "las leyes no son tomadas al pie de la letra" 
y como para los acaparadores de tierra "lo que es ejidal no es de nadie" la ocupan. 
Ahora, muchos pobladores que por años han trabajado la tierra se han propuesto la 
tarea de legalizar los predios que ocupan. En todo el departamento, sólo un 
porcentaje mínimo de pobladores no dispone de tierra. Pero, hoy día, sienten 
inseguridad por no disponer de documento alguno44. Por el momento, los campe-
sinos tienen la posibilidad de cultivar de 3 a 5 manzanas. En el sector norte del 
departamento (Nueva Esperanza y La Palca) la gente tiene que alquilar o, como ellos 
lo llaman, "quintiar la tierra" para realizar sus siembras. Actualmente se cobra de 40 
a 50 lempiras* por manzana o se paga con mano de obra. 
En el sur del departamento de Intibucá, en los municipios de Camasca, San 
Antonio, Santa Luda, Magdalena, Concepción y Colomoncagua, no hay grandes 
terratenientes. Un minifundio generalizado caracteriza la región. Al momento del 
estudio, los pobladores alquilaban a 120-130 lempiras la manzana de tierra, ya que 
las parcelas que poseen no son productivas por lo empinado del terreno o, simple-
mente, por la baja calidad del mismo. Hay que considerar que en esta región, gran 
parte del año (6-7 meses), no llueve. El mismo fenómeno se presenta en el sur de La 
Paz y Lempira. 
En Erandique, Lempira, y en el sur del mismo departamento, el latifundio 
caracteriza la forma de tenencia de la tierra. Las mejores tierras están en manos de 
la familia Castillo y, en el sur, en manos de la familia Torres45. En Azacualpa y Santa 
Cruz, Lempira, si bien la tierra en su mayoría es de carácter ejidal, los pobladores 
disponen de ella para sus cultivos pero también hay algunos que poseen "su 
terrenito propio". Hay también un buen número de pobladores que disponen de 
alguna parcela de baja calidad. En regiones altas de la zona (terrenos quebrados) 
como Azacualpa y San Andrés, Lempira, desde hace algunos años se cultiva papa 
con muy buenos resultados. 
En Gualcince, Lempira, un 5% de los pobladores no disponen de tierra y se 
ubican como jornaleros en las tierras bajas de la fron tera con El Salvador. En la época 
de los cortes de café, son muchos los pobladores de toda la región que llegan a los 
municipios de Gualcince a cortar. El latifundio caracteriza en buen parte al munici-
pio y las familias que ocupan la mayor parte de la tierra de la región son: la familia 
Pérez y la familia Iglesias. En gran parte de la zona predomina el cultivo del café. En 
el municipio hay un buen número de campesinos "bien acomodados"; es decir, 
44 En las tierras aptas para el cultivo del café (en donde hay tierras ejidales) se está dando una fuerte 
movilización de terratenientes, quienes quieren acaparar las tierras. 
* Al momento de realizar este estudio el lempira se cotizaba a, aproximadamente, 5.50 por dólar. 
45 En el sur del departamento de Lempira gran parte de la tierra es de extensión ganadera. 
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campesinos que disponen de cinco o más manzanas de tierra cultivadas de café, así 
como de 5 a 10 cabezas de ganado. En gran parte de la región se evidenció el deseo 
de que organismos internacionales y nacionales se interesen en el problema de la 
salud, así como en la tecnificación de las formas "primitivas" de agricultura. Se hizo 
referencia a que promotores agrícolas de Recursos Naturales están tecnificando el 
abono orgánico en la zona, en lo que los pobladores han mostrado interés. Se 
constató también descontento por parte de muchos pobladores, ya que "el que no 
tiene qué ofrecer no recibe ayuda". 
Es necesario señalar que la región comprendida por los departamentos de 
Lempira, Intibucá y La Paz, es la zona con la mayor cantidad de tierras ejidales; más 
del 50% de estas tierras están cultivadas. Por lo general, los terrenos ejidales son 
asignados a individuos y manejados como si fueran posesiones privadas4*. 
Los pobladores poseen pequeñas parcelas improductivas. Un buen número de 
ellos no dispone de tierra47. Existe una subutilización de la poca tierra de que 
disponen, debido al uso de técnicas tradicionales y a la falta de conocimientos y 
técnicas modernas en materia agrícola. 
En términos generales, la concentración de la propiedad agraria, en algunos 
casos, por el despojo y en otros por el comercio de la tierra, ha obligado a la población 
lenca a sumarse al proletariado rural o al de las ciudades. 
Aspectos socioeconómicos 
El patrón económico de los campesinos lencas muestra una estrategia diversa y 
compleja, que varía de acuerdo a las oportunidades y recursos disponibles en el 
transcurso del año. Aunque se ha descrito como un grupo básicamente agricultor, 
es evidente que explotan otras fuentes no agrícolas (artesanías). 
En la parte sur de la región existen muchas prácticas que podríamos llamar 
rasgos socioeconómicos culturales de carácter doméstico, ya que son cultivos de 
gran valor a nivel de la subsistencia familiar, constituidas por huertas que incluyen 
banano, yuca, camote, caña de azúcar, pataste, maicillo, chía y ajonjolí. Arboles 
frutales como durazno, naranjo, membrillo, aguacate y granadillo se cultivan para 
la venta de sus frutos, lo mismo que la chía. También venden maíz, aunque después 
tengan que comprarlo para sus necesidades alimenticias. Esta forma doméstica de 
cultivo fue practicada en la época colonial y algunos cultivos se remontan a la época 
prehispánica, como es el caso de la yuca, el camote, el pataste y la chía. 
46 El ejido, terreno del municipio, es una forma de propiedad comunal heredada de la época colonial, de gran 
importancia aún para algunos municipios predominantemente indígenas. 
47 Recientemente, organismos de desarrollo como CCD, CTN y SNV, juntamente con el INA y ONÍILH, 
constituyeron un comité coordinador para la titulación de tierras a las comunidades lencas. Actualmente 
(septiembre de 1993) se encuentran en proceso de titulación las tierras de 88 comunidades en los tres 
departamentos: Lempira, Intibucá y La Paz. 
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Los implementos utilizados para estos cultivos son: La macana o coa de sembrar 
con punta de madera o de metal, machetes de diferentes formas, el azadón, la pala, 
el hacha, varas largas de acero o de hierro y el arado de madera tirado por bueyes48. 
Salvo el último, estas herramientas solamente aumentan o facilitan el rendimiento 
físico del trabajador, no aportan otra fuente de energía. En un buen número de 
comunidades, combinadas con una tecnología arcaica49, no permiten sobrepasar un 
nivel de subsistencia. 
El trabajo agrícola es efectuado por el núcleo familiar. Es bastante común ver a 
las mujeres cooperar en esas tareas y, a veces, realizarlas sin la ayuda del hombre, 
al igual que las campesinas ladinas de escasos recursos. 
Parientes o vecinos trabajan recíprocamente a la "mano vuelta", en faenas de 
desmonte, siembra y cosecha. Es muy común encontrar jornaleros (mozos), para 
esos trabajos, aun de parte de familias pobres, quienes muchas veces pagan sus 
servicios con productos y dándoles los tres tiempos de comida. 
Algunas familias pobres llevan leña sobre sus hombros (los mecapaleros) para 
venderla en los pueblos o las aldeas. Lo mismo hacen con la verdura, recorriendo 
trayectos durante siete u ocho horas. 
Como en muchas otras regiones de Centroamérica, el maíz se come en forma de 
tortilla o tamal y los demás alimentos son cocidos o asados. Su dieta, que es muy 
deficiente, incluye poca carne y la consumen, generalmente, dentro del tamal o en 
sopa. 
En algunos lugares cazan pequeños animales como conejos, armadillos, mapa-
ches, iguanas o garrobos y, en algunas ocasiones, venados. El rifle ha sustituido al 
arco y la flecha. Pero aún hay muchos lugares en donde los lencas utilizan el arco y 
la flecha. En algunos ríos pescan con anzuelos y atarrayas o simplemente secan parte 
del río50. 
Los animales domésticos son de gran importancia en la economía familiar, sobre 
todo las aves de corral. Hay algunos que disponen de una o dos vacas y algún caballo 
o burro. Los bueyes son utilizados no solamente para la tracción del arado, sino para 
la carreta en el transporte de las cosechas, leña, madera, etc. Las vacas son apreciadas 
48 En forma generalizada, los patrones agrícolas y alimenticios son fundamentalmente los mismos que en los 
tiempos prehispánicos. Se practica una agricultura de roza y quema. Aún perdura, donde es posible, un tipo 
de agricultura migratoria, al interior de una misma zona climática o entre zonas diferentes, montaría y bap'o. 
En clima cálido se cultivan los frutales y otros productos complementarios a los de tierra fría, además de 
maíz, maicillo y fríjol. Esta costumbre refleja una tradición muy antigua, seguramente prehispánica, 
relacionada más que todo al abastecimientode cacao y algodón. Todo el núcleo familiar participa en labores 
agrícolas. 
49 El arado con tracción de bueyes y el cultivo del trigo datan del neolítico en el Medio Oriente y fueron 
introducidos en la América hispana durante la Colonia pero, al parecer, el trigo nunca fue cultivado de 
manera intensiva en esa región, a pesar de la gran popularidad del pan elaborado con ese grano. Según 
especialistas en la agricultura de la región, muchas tierras de la zona son aptas para el cultivo del trigo pero, 
en vez de ese cultivo, se ha introducido el de la papa, que tiene mucha demanda en el resto del país. 
50 Según funcionarios de Recursos Naturales, desde hace algunos años la institución desarrolla una amplia 
campaña de concientización sobre el daño que causa a la fauna la pesca con explosivos y plantas venenosas. 
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por su leche que, se da cruda a los niños y, además, sirve para hacer cuajada, 
requesón y mantequilla. Esta es una fuente de ingresos, aunque se vende en poca 
cantidad, entre vecinos y en los mercados de los pueblos y ciudades cercanas. El 
consumo familiar de reses no parece muy común. El ganado bovino y el porcino son 
una especie de cuenta de ahorros pues no suelen venderlos a menos que la familia 
esté muy necesitada de dinero. Son ofrecidos a los vecinos o a algún campesino de 
mayores posibilidades. A veces, se vende la carne en trozos, sobre todo en los lugares 
aislados. Todavía se cría ganado caballar, aunque en menor cantidad que en años 
anteriores. 
Las aves de corral son comunes en los patios de las casas. Los huevos son 
utilizados para el consumo familiar y para la venta en pequeña escala. Todos, 
excepto los gansos, tienen gran demanda para los rituales. 
La cría de jolotes, pollos y, en algunos casos, cerdos y vacas, representa una 
fuente importante de proteínas animales o de dinero. Pero la producción avícola-
pecuaria es baja. Hay poca demanda de huevos en las comunidades, puesto que la 
mayor parte de las familias tiene cría de gallinas. La cría de cerdos es frenada por la 
escasez de maíz, ya que sólo poseen una pequeña parcela de tierra que es poco 
rentable por lo árido del suelo. 
En muchas comunidades se elaboran artesanías: canastos, petates, sombreros, 
sogas y cerámica, pero esta actividad está orientada a la satisfacción de necesidades 
domésticas. Habría que buscar los mecanismos para fomentar la producción comer-
cial. 
La manufactura de canastas y alfarería está arraigada en el pasado indígena, 
aunque las formas y la calidad de los objetos hayan cambiado radicalmente. En 
muchas comunidades se fabrican sencillos artículos de barro para uso doméstico y 
venta a los vecinos. La manufactura por especialistas existe en ciertas comunidades 
como La Campa y Santa Cruz, Lempira, donde, además de ollas y comales, las 
alfareras hacen candeleras usados en las iglesias, figuras de animales y otras 
pequeñas piezas de adomo que llegan a los grandes mercados del país y a las riendas 
que venden a los turistas. 
Hay una impresionante producción de canastas en el departamento de Intibucá, 
realizada por hombres y mujeres en sus casas. Son llevadas, por lo general al hombro 
por los llamados mecapaleros, a los mercados locales y de allí en camiones a 
mercados distantes como Santa Rosa de Copan y San Pedro Sula; también las 
comercializan en casi todos los pueblos y las aldeas grandes de la región. Se venden 
buenas cantidades de ellas en los mercados de Intibucá y Marcala. Pero, pese a la 
demanda y al volumen de la producción, representa un ingreso módico para los 
artesanos. 
La compraventa y el trueque entre vecinos, ocurre todos los días en lugares 
destinados para tal fin. Se intercambian pequeñas cantidades de productos agrí-
colas, cuajada, huevos, pan, ollas de barro, canastas, etc. Esto es típico de una 
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economía de subsistencia bajo un régimen de minifundios. Este modo de intercam-
bio simplemente redistribuye los productos al interior de la comunidad. 
El mercado es de suma importancia porque allí el campesino-indígena lleva un 
producto, lo vende y compra otros que necesita y que, por lo general, no se producen 
en la comunidad. La gente siempre lleva algo para vender; de lo contrario, no tendría 
con qué comprar. 
En cuanto más disminuye la producción del minifundio, tanto más el campesi-
no-indígena se empeña en conseguir dinero, ya sea para adquirir lo mínimo 
necesario para la vida, o bien, para invertirlo en mejorar su producción. 
Un 90% de la población de las comunidades visitadas desarrolla una economía 
agrícola para el autoconsumo, que tiene como soportes principales los cultivos 
tradicionales, el maíz y el frijol (en la zona baja árida de la frontera: Intibucá, La Paz 
y Lempira, se cultiva maicillo en gran proporción). No obstante, la mayoría de 
familias campesinas participan en procesos productivos fuera de la zona. Esta 
participación se hace a través del padre y los hijos mayores de cada familia, quienes 
se trasladan durante los meses de noviembre a febrero a las zonas productoras de 
café. 
Se puede afirmar que la ocupación principal es la agricultura. No obstante, 
existen otras de carácter doméstico, como sastrerías, aserraderos de madera, alba-
ñilería, panadería, horneras, canasteras, tejedoras, alfareras. Estas labores se reali-
zan fundamentalmente para el autoconsumo. 
La situación de los cortadores de café, quienes en su mayoría son lencas, es 
bastante difícil. En la zona de las montañas de Marcala, donde se cultiva café, lo 
común es pagar Lps. 2,50 por galón cortado. Eso no incluye la comida. Si se dan los 
tiempos de comida entonces se paga sólo Lps. 2,00 por galón. En algunos lugares, el 
galón de 60 libras se paga a Lps. 3,00. 
En algunos casos, los cafetaleros quieren pagar Lps. 1,50 por galón y sin comida. 
Como, bajo el liderazgo de una organización campesina, los cortadores no quisieron 
trabajar, un terrateniente incluyó la comida en el pago de 1,50 por galón. En este tipo 
de actividad, un hombre que trabaja diez horas, de 5 de la mañana a 3 de la tarde, 
suele hacer unos cinco galones al día. Se obtienen 10 lempiras diarios por un trabajo 
extremadamente duro, entre lodazales, lluvia y frío, que se expresa en el daño de las 
manos. Las mujeres y niños también trabajan. Si no viven en el lugar del corte, tienen 
que caminar dis tandas considerables: entonces una mujer puede trabajar siete horas 
y ganar unos 7 lempiras por la cantidad cortada. Respecto a 1991, el salario en la zona 
ha subido 50 centavos por galón. Es interesante observar cómo han subido los 
insumos básicos que utiliza el campesino en su trabajo. En 1990, un machete costaba 
15 lempiras y una lima 3 lempiras. Ese mismo machete cuesta, un año más tarde, 22 
lempiras y la lima 3.50 ó 4 lempiras. En 1990, las botas de hule costaban 22 lempiras 
y los zapatos 15 lempiras. En 1991, las botas subieron a 30 y los zapatos a 28 lempiras. 
Es necesario mencionar que el campesino, pequeño productor de café, algunas 
veces tiene que vender su cosecha en flor, por lo que obtiene 100 lempiras por carga; 
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con suerte consigue hasta 200 lempiras. 
La carga vendida a "los coyotes" se tasa entre 430 y 460 lempiras. Una carga de 
café pergamino consta de 408 libras. Fácilmente, el "coyote" vende a las exportado-
ras esa carga por el doble del precio pagado. 
La información obtenida, nos da pautas para calcular un ingreso diario por 
persona, que oscila entre 8 y 10 lempiras, por jornadas diarias de entre diez y doce 
horas; es en este período (cortes de café) cuando la familia obtiene un ingreso mayor, 
con el que solventa todas sus necesidades básicas: vestuario, salud, etc. Durante el 
resto del año no habrá más ingresos, pues la cosecha de frijol será reservada para el 
consumo familiar. Las personas mostraron preocupación porque las cosechas de 
1991 no alcanzaron y eso los obligó a salir a jornalear (a las partes bajas de los 
departamentos) a cambio de maíz. 
La tendencia de los trabajadores agrícolas temporales, que emigran en tiempos 
de cosecha, es la de retomar; no se constató ningún caso de persona que se quedara 
en otros lugares. Quizá esto tenga que ver, en gran medida, con el hecho de que todas 
las familias tienen acceso a la tierra, en promedios de 4 a 5 manzanas. 
Muchos de aquéllos que no tienen tierra51 y que saben que en las fincas de café, 
o como jornaleros, no ganarán más de 300 lempiras por mes (sólo durante la 
temporada), prefieren emigrar a las ciudades grandes como San Pedro Sula o 
Tegucigalpa52. Esto provoca que se sumerjan en una situación de miseria y margi-
nación en el centro urbano que los acoge. 
Como ya lo señalábamos, entre los lencas, la utilización de los recursos naturales 
para obtener los alimentos, la vivienda, el vestido y las herramientas de trabajo, no 
se ha alejado mucho de las formas prehispánicas. Sin embargo, algunos medios 
técnicos de origen europeo han reforzado sus técnicas. Enfre los más importantes 
hay que citar el uso del azadón, como herramienta básica de la agricultura y la 
utilización de abonos de origen animal, elementos que han sustituido la técnica de 
roza por la técnica de azada. 
La explotación del medio ambiente local sólo satisface mínimamente los reque-
rimientos de subsistencia de los lencas, y proporciona muy poco dinero para 
adquirir los artículos necesarios que no se producen localmente. Los campesinos de 
tradición lenca tienen una conciencia ecológica y su cosmovision les impone una 
actitud de respeto y responsabilidad hacia el ambiente que los rodea, aunque las 
medidas tradicionales que adoptan hoy, no sean suficientemente eficaces. 
51 No hay estadísticas que señalen fielmente cuál es el índice de personas sin tierra en la región. 
52 Aunado a esto, está el constante proceso de ladimzación que el grupo ha tenido que afrontar Un buen 
número de jóvenes de ambos sexos deambulan por las principales ciudades del país, en busca de trabajo. 
Prostitución, desamparo y explotación son muchas veces agravantes de este proceso migratorio, lo que a 
la larga ha llegado a producir la ladinización y la perdida de identidad como grupo y, por tanto, la negación 
de sus valores culturales Los que se quedan en sus lugares de ongen son los que, con un sistema dominante 
impregnado en su cultura, han tenido que imitar e integrarse como un mecanismo de defensa para 
sobrevivir. 
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El complejo de la milpa se ha enriquecido con el cultivo de algunas hortalizas de 
origen europeo. 
La utilización del ganado mular, como bestia de carga, es otra de las técnicas 
integradas en la vida económica de los lencas; no así la utilización del buey como 
animal de tiro, ya que el arado sólo se usa en los terrenos planos. 
La vivienda 
La vivienda no ha sufrido ningún cambio sensible, excepto algunos casos en los 
que ha sido sustituido el techo de zacate por el de teja o zinc. Por lo general, son 
ranchos de uno o dos cuartos, con paredes de bahareque, los techos de zacate y los 
pisos de tierra aplanada; siguen siendo el habitat más común, sobre todo en las 
comunidades más alejadas de las vías de comunicación53. Sería difícil hablar de una 
arquitectura puramente lenca, pues la influencia ladina ha jugado un papel impor-
tante en la combinación de formas constructivas, que vienen a mostrar diferentes 
estilos. Los restos de la arquitectura lenca se pueden encontrar en lo que fue la 
fortaleza de Coyocutena que, en la actualidad, no es más que un amontonamiento 
de piedras. Según relatos históricos, los lencas, inicialmente, construyeron con 
ramas y hojas en los huecos de las montañas, después construían las casas com-
pletamente de piedra54. Las viviendas las construye el jefe de la familia, ayudado por 
los vecinos bajo el sistema de "mano vuelta" o con el empleo de jornaleros vecinos. 
En algunas aldeas se ven casas modernas de adobe, con techos de teja o de zinc y 
pisos de cemento. Los muebles de madera son hechos en la localidad. En las casas 
lencas no falta un altar consistente en unas cuantas estampas o pequeñas imágenes 
de madera. En las comunidades'más alejadas, el único mueble moderno es la radio 
de baterías, que es adquirido por casi todas las familias. 
El maíz lo guardan apilándolo en una construcción de palos, o sea, en una troje. 
Al lado de muchas casas hay pequeños hornos redondos para hornear pan, construi-
dos de lodo y piedra. 
Las familias más pobres (un 90%) cocinan en hornillas de barro, repelladas con 
tierra y excremento de vaca y utilizan leña como combustible. 
Los enseres domésticos son aún primitivos: la piedra de moler, el comal y los 
recipientes de barro; pero éstos son, a menudo, reemplazados por sartenes y ollas de 
metal, vasos y jarros de porcelana, cristal y plástico. Muchas familias emplean 
molinos de metal para quebrar los granos de maíz; la masa y los granos de cacao, los 
procesan en piedras de moler. A falta de una yunta de bueyes y una carreta para 
transportar la leña, ésta es recogida por las mujeres y los niños mayores. 
53 Para un estudio más detallado sobre la arquitectura de los lencas, véase: Iris Milady Salinas, Arquitectura 
de los grupos étnicos de Honduras. (Tegucigalpa: Edit. Cuaymuras. 1991): 79-99. 
54 Véase al respecto, Eugenia Robinson, Los Pueblos del clásico tardío del Valle de Sula. (Tegucigalpa: Instituto 
Hondureflo de Antropologia e Historia. Volumen III. 1985). 
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La milpa 
La agricultura entre los lencas tiene algunas peculiaridades que es necesario 
analizar: técnicamente es una agricultura de "azada", en un complejo de milpa, por 
el uso del azadón55 como herramienta básica, con la utilización exclusiva de la fuerza 
humana para el trabajo y con el uso de abonos de origen orgánico, en las últimas 
décadas. Los cultivos se reducen a pequeñas parcelas, con una serie de plantas de 
hortalizas en torno a las siembras básicas de maíz y de frijol; los cultivos secundarios 
que forman este complejo de milpa son: la papa (en la parte alta de Intibucá y algunas 
partes de Lempira) y el ayote. En los últimos años, en muchas comunidades se ha 
introducido el cultivo de hortalizas para enriquecer la dieta alimenticia. 
La acumulación de diversas plantas de cultivo en el mismo terreno donde se 
siembra el maíz, responde a la necesidad de obtener el mayor rendimiento posible 
del suelo, como consecuencia de la escasez de tierra de cultivo; a esta forma de 
agricultura se le llama "cultivo de milpa". 
Hay además, otra serie de plantas que no siembran, pero que forman parte del 
complejo de la milpa, cuyos productos se recolectan para el consumo y cuya 
reproducción se asegura dejando algunas matas para que den semilla que el viento 
disemina; entre ellas se encuentra una variedad de rábano, el nabo, la mostaza y una 
variedad de papa que vegeta en el suelo, que se cosecha cuando se prepara la tierra 
para el cultivo, dejando enterradas las papas más pequeñas para que se reproduz-
can. Entre las plantas que crecen en la milpa y que son recolectadas están el tomate 
verde y rojo, los chiltepes, etc., que pueden ser considerados como parte del 
"complejo de la milpa". 
A la preparación de la tierra para el cultivo se denomina "quiebra". En muchas 
partes de la región lenca, la quiebra se realiza con azadón, el arado de madera tirado 
por bueyes y, en algunos casos, los más poderosos alquilan un tractor (éste es un 
número reducido). 
La preparación de la tierra para la siembra se hace en los meses previos a las 
primeras lluvias. En la preparación de la tierra participan con frecuencia las mujeres 
y los niños. Los lencas pobres, que no disponen de recursos para alquilar bueyes, 
emplean procedimientos rudimentarios en la preparación del suelo para los culti-
vos. 
Cuando se aproxima la época de siembra y no se ha quebrado aún el terreno, se 
rompe la tierra en tiras de unos 55 a 60 centímetros de ancho, dejando sin roturar de 
40 a 45 centímetros de ancho; es decir, se economiza de un 40% a un 45% del trabajo 
en detrimento de los rendimientos en la cosecha. Este procedimiento se aplica en los 
terrenos que han sido totalmente quebrados el ano anterior; en las tierras roturadas 
55 Generalmente, los cultivos los realizan en terrenos quebrados; debido a eso, prefieren usar azadón, ya que 
no disponen de medios para hacerse de herramientas más apropiadas. 
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con el azadón se deposita la semilla. Hay otras formas de cultivo en las que se 
economiza tiempo pero, por falta de datos, no hacemos referencia a ellas. 
Cuando el terreno ha dejado de cultivarse por más de un año, debe quebrarse en 
toda la superficie porque, de no hacerlo así, el pasto invade el terreno y no deja crecer 
la milpa. 
A pesar de la variedad de cultivos, de su rotación en los parajes donde el suelo 
conserva la humedad por todo el año, siempre el maíz es el cultivo básico, y con 
mayor razón donde las tierras son secas. En las partes altas de la región, se cultiva 
el maíz amarillo y en las partes bajas el blanco. Se constató que la gente prefiere el 
maíz blanco en la alimentación. Esto no quiere decir que el amarillo no se utilice. 
La escasez de la tierra, su pobreza en materias orgánicas, hace que los pobladores 
se esfuercen todo lo posible para obtener de una mínima superficie, el máximo 
rendimiento. 
La selección de la semilla se hace durante la cosecha; al ir tapiscando, se escogen 
las mejores mazorcas para la siembra del año próximo. A las mazorcas seleccionadas 
les dejan unas hojas de envoltura, para atarlas en racimos que son colgados de una 
reata, dentro de la habitación, sobre las hornillas o son amarradas en parejas o 
grupos de cuatro y colgadas en las vigas dentro de las cocinas. 
Se escogen para semilla las mazorcas más grandes o las que hayan alcanzado su 
total desarrollo; es decir, que todo el elote haya sido cubierto con granos de maíz; las 
mazorcas que tienen descubierta la punta no sirven para semilla; se busca, además, 
que las hileras de granos sean rectas y paralelas. 
La siembra se hace utilizando un palo al que se le adapta una punta de fierro, por 
eso se llama "punta o macana". En cada pocito se dejan caer de tres a cinco granos 
de maíz; entre pocito y pocito hay una distancia de un metro; si la semilla es buena, 
nacen todos los granos, pero no todos dan frutos. 
Cuando la tierra ha sido abonada, los tallos de maíz alcanzan una altura de unos 
tres metros y medio; en otras alcanzan unos 4,15 m. Para cortar la mazorca es 
necesario doblar los tallos; en cambio, en otras milpas, los tallos alcanzan escasa-
mente un metro de altura. Esto se constató principalmente en la zona sur de los tres 
departamentos. 
La milpa tiene que desyerbarse dos veces durante su desarrollo; a este proceso 
se le llama "limpia o chapoda"; la primera limpia se hace en el mes de mayo y se 
vuelve a cortar la maleza en el mes de junio o julio. 
El acto de cortar la mazorca de la planta de maíz se llama tapisca; esta labor se 
hace ayudándose de un pedazo de palo encorvado o de un machete, con el cual se 
rompen las hojas que envuelven la mazorca; ésta se desprende de la caña y se 
deposita en la red (matate) que el trabajador lleva colgada del hombro. 
El desgranado del maíz, por lo general, es una tarea realizada por las mujeres, 
quienes desprenden con la mano los granos hasta que el olote queda limpio. 
De la planta del maíz se aprovechan los tallos, que son enterrados cuando se 
quiebra la tierra para que, al desintegrarse, sirvan como abono; los más grandes y 
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más gruesos son utilizados para hacer cercas que protegen los pequeños huertos. 
Las hojas que cubren las mazorcas tienen también muchos usos: para limpiar el 
comal, envolver comida, sirve para envolver los tamales y los huevos para transpor-
tarlos al mercado, etc. 
El maíz se consume en forma de tortilla, tamal56 y atole. Es costumbre que "las 
mujeres cuando están amamantando, deben tomar mucho atol para tener suficiente 
leche". El rendimiento de la cosecha de maíz varía de acuerdo con muchos factores: 
el clima, el suelo, los abonos, las plagas, etc. 
El cultivo del frijol le sigue en importancia al cultivo de maíz. Hay algunas 
variedades que tienen más preferencia. Cada una de estas variedades tiene su propia 
forma de cultivo y, además, su respectivo período. El cultivo de frijol es de hortaliza 
y, generalmente, la mujer interviene en la siembra, pero el trabajo es esencialmente 
una actividad realizada por los hombres. Se constataron variedades de frijol que se 
cultivan juntamente cuando se siembra el maíz57. 
En lo que respecta a la papa, en las aldeas cercanas al municipio de La Esperanza, 
Intibucá, su cultivo tiene una importancia tan grande como el cultivo del frijol. 
(Actualmente se está introduciendo también en las partes altas de Lempira). 
A pesar de que este cultivo requiere cierta clase de tierra, de preferencia arenosa 
para que los tubérculos puedan desarrollarse, se puede decir que en la región alta 
del departamento se pueden encontrar tierras adecuadas; el clima fresco es ideal 
para este cultivo. 
Los agricultores lencas que, año con año, siembran papas saben que éstas 
requieren de un terreno arenoso al que ellos llaman "tierra porosa". A la tierra que 
tiene una mayor proporción de arcilla la llaman "barrosa"; en la porosa se desarrolla 
mejor la papa, pero también existen muchos gusanos que la atacan y se la comen. 
El uso de pesticidas es un problema que en los últimos años se ha acelerado en 
la región. El cultivo de la papa es delicado y complejo, ya que es susceptible a las 
plagas y enfermedades, lo que requiere de atención constante y condiciones climá-
ticas favorables. 
Otro obstáculo es que el precio pagado al productor varía mucho de acuerdo a 
la oferta y la demanda. Por eso el cultivo conlleva grandes riesgos económicos y su 
rentabilidad no siempre está asegurada. Pese a estos problemas, el cultivo de papa 
tiene mucha demanda, debido a la gran aceptación para el consumo humano y su 
procesamiento. Ocupa el quinto lugar entre los principales cultivos alimenticios. 
De acuerdo a las estadísticas existentes, en Intibucá se cosecha el 90% de la papa 
que se consume a nivel nacional, cantidad que se obtiene de 1,400 manzanas que 
tienen en producción alrededor de 5,000 agricultores. Al cultivo de la papa se 
dedican tanto los ladinos como los lencas, pero son estos últimos los que se 
56 Existen diferentes clases de tamal: de elote, pisque y zipe; según la forma de preparación y de los 
ingredientes. 
57 En este estudio no se especifican las variedades de frijol existentes en la zona, pero se sabe que son muchas. 
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involucran más en el proceso de producción, pues los ladinos generalmente sólo 
supervisan "el trabajo que sus empleados realizan en sus predios"M. 
En la temporada de lluvias nacen en los campos sembrados algunas plantas que 
no reclaman ninguna atención especial de los agricultores, las cuales se cortan para 
alimento de los dueños de las milpas; pueden ser recolectadas por otras personas, 
siempre y cuando cuenten con el permiso del dueño de la parcela. 
Cultivo de hortalizas 
El aprovechamiento constante de la tierra, con pequeños cultivos de hortaliza 
permite a los lencas obtener una gran variedad de productos para su alimentación 
y para el mercado. Aunque se constató que, entre los lencas, se consumen muy pocas 
hortalizas y, al mismo tiempo, son pocos los que realizan dicha siembra. Sin 
embargo, en los últimos años, en toda la región se ha venido tomando conciencia 
sobre la necesidad e importancia de su cultivo y consumo. No obstante, es común 
ver, en torno a algunas casas, pequeños lotes sembrados de maíz, frijol, cebolla, ajo, 
lechuga y caña de azúcar, allí donde el clima lo permite. Se puede observar algunas 
pequeñas superficies en preparación para el cultivo, otras tienen plantas en desarro-
llo, otras en floración y otras en plena cosecha. 
Un buen número de OPLTs han integrado, dentro de sus programas, la promo-
ción del cultivo de hortalizas, sobre todo en aquellas zonas en donde la dieta 
alimenticia no varía. 
La recuperación de los elementos que las plantas de cultivo absorben de la tierra, 
se logra dejando de sembrar en las tierras agotadas. La nitrogenación del suelo por 
los efectos del sol y del aire es un proceso muy lento. Los lencas saben esto y, cuando 
los terrenos ya no dan muy buenos frutos, dicen que la tierra está cansada; entonces 
hay que dejarla descansar por dos, tres y hasta cuatro años. El problema es que los 
lencas mismos son conscientes de que, por la escasez de tierra, es imposible dejar de 
58 El cultivo de la papa se inició en I960 a nivel semicomercial, en los municipios de Intibucá y La Esperanza, 
cuando un extranjero radicado en la cabecera departamental, llevó especies mejoradas y expandió su 
cultivo. Sin embargo, ya en 1890 se sembraba papa en la región, aunque con tecnologías empíricas que no 
permitían producciones rentables. 
En 1976, Recursos Naturales creó el Departamento de Papa, con el propósito principal de desarrollar la 
producción nacional de semilla; radicando en sus inicios en el Centro de Investigación Agrícola, ubicado 
en Santa Catarina, Intibucá, en los predios de la Dirección Regional. 
Según Lisandro Mejía, coordinador de investigación regional, el trabajo de investigación se centra en la 
producción rápida de materiales prebasicos, básicos en los invernaderos, asi como la producción in vitrío; 
teniendo a la vez la responsabilidad de investigar materiales que pueden sustituir a los que tradicionalmente 
se han utilizado. Mediante esta ayuda se ha logrado disminuir considerablemente la importación de semilla 
de papa, que hasta los aflos 80's era de unos 10 ó 20 mil quintales traídos de Holanda y Guatemala. 
Cabe señalar que el proyecto de papa recibe apoyo de la Cooperación Suiza al Desarrollo (COSLÍDE) y del 
Programa RegionalCooperativodePapa(PRECODEP A), instituciones que han contribuido en investigación, 
extensión y producción de semilla lo cual, además de evitar la fuga de divisas, asegura al productor la 
disposición oportuna de este insumo. 
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cultivar un año. Los terrenos se agotan con rapidez en algunas regiones, debido al 
complejo de cultivos que se siembran en las milpas, ya que no es raro encontrar 
sembrado en el mismo terreno maíz, frijol, ayotes y hasta papas, además de las otras 
plantas que forman parte del complejo milpa sin ser sembradas por el hombre. 
En la mayor parte de la región, la pobreza de la tierra es tanta que, si no fuera 
porque son abonadas constantemente, no darían frutos59. Además, la capa de tierra 
vegetal es muy delgada en gran parte de la región. Se incentiva muy poco el uso de 
abono natural, aunque su utilización podría resolver parte del problema. 
Por otra parte, las comunidades están rodeadas de bosques latifoliados y, en 
algunos lugares, más que en otros, aún existen animales de caza. En las comunida-
des existe descontento con entes estatales como Recursos Naturales y COHDEFOR, 
por la "ineficacia y carácter burocrático de sus actividades en función de las 
comunidades". 
Las plantaciones de café 
Las plantaciones de café se localizan en la parte montañosa de los departamentos 
de La Paz: Marcala, Tutule, La Florida y, en pequeña escala, en otTas regiones del 
departamento. En Lempira: Lepaera, La Unión y San Rafael. En Intibucá se cultiva 
café en varias zonas "dispersas", quizás por ser terrenos no aptos para el cultivo; en 
San Juan y sus contornos, así como en la zona norte colindante con Santa Bárbara 
(Nueva Esperanza, La Ceibita, Agua Sucia, etc.) cultivan café con fines comerciales, 
así como en la zona de Ojo de Agua y Piedra Rayada. Actualmen te se está cultivando 
café en lugares que, de acuerdo a especialistas, no son propicios. Esto, naturalmente, 
a costa de la producción de granos básicos. Las fincas de café son empresas 
particulares que tienen todas las características de una explotación agrícola capita-
lista: utilizan técnicas y maquinaria modernas para el cultivo y en el proceso de 
beneficio; operan sobre la base de crédito con los bancos del país, como В ANHC AFE 
y organismos que dan apoyo técnico como el ШСАРЕ y APROHCAFE. Este último, 
en algunas comunidades (Intibucá) intenta fortalecer las organizaciones locales." 
Además, gestionan el establecimiento de una cooperativa de servicios agropecua-
rios para los cafi cul tores, productores de granos básicos y pequeños ganaderos del 
sector norte del departamento (Nueva Esperanza, La Ceibita, etc.), ya que se hace 
necesario organizar y mejorar la comercialización del café. Estos organismos tienen 
sucursales en la ciudad de Marcala, La Paz, Gracias, Lepaera y La Esperanza. Es 
59 Este es otro problema, como cada año los precios de los msumos suben y el de los productos queda estable, 
el productor sale perdiendo Muchos pequeños productores, como no utilizan insumos por el alto costo, se 
conforman con lo que su milpa nnde que sólo les alcanza para el consumo propio 
60 Para un estudio sobre la identificación de los principales problemas que han venido afectando el desarrollo 
del sector cafetalero y, en consecuencia, limitando el mejoramiento del nivel de vida de los pequeños 
productores, véase- Juan R Molina, El Cultivo del Cafi Problematica Soao-Econirmca y Politice de los Pequeños 
Productores de Honduras. (Tegucigalpa AHPROCAFE, 1989). 
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imposible mecanizar todo el proceso de la producción, ya que las plantaciones se 
encuentran en terrenos quebrados. Por eso, son necesarios grandes núcleos de 
trabajadores para sembrar la plantación de café y de los árboles de sombra61, para la 
limpia de los cafetales, el deshije y la poda y, sobre todo, para la cosecha, que se hace 
a mano, ya que tienen que cortarse solamente los frutos maduros; el producto se 
destina al mercado mundial. 
El cultivo de café en la zona comenzó a mediados de la década de los años 
sesenta. En un principio, se inició con pequeños experimentos, realizados por 
algunos terratenientes de la región. Muy pronto tomaron la iniciativa empresas 
capitalistas, quienes comenzaron a apoyar, invirtiendo fuertes cantidades de dinero 
en créditos para establecer fincas en las tierras vírgenes a lo largo de las sierras. 
Aprovechando la situación de la tenencia de la tierra que, en un 70%, es de carácter 
ejidal, los f inqueros adquirieron las tierras que necesitaban, delimitando los terrenos 
sin pagar centavo alguno62. 
Durante los primeros años, los finqueros no encontraron dificultades para 
conseguir la mano de obra que necesitaban, puesto que la labor que más brazos 
requiere es la de la cosecha y las plantaciones de café necesitan cinco años para 
empezar a dar sus frutos; además, se empezó por sembrar pequeñas superficies, las 
que fueron extendiéndose año con año. 
Durante la cosecha, que es de mediados de noviembre a principios de febrero, 
hombres, mujeres y niños se ocupan en los cortes. 
Para la gran mayoría de pobladores de las regiones cafetaleras, el período del 
corte de café es la única época en que tienen la oportunidad de devengar el dinero 
que cubrirá, escasamente, sus necesidades durante todo el año. 
Tipificación del comercio en la región y situación laboral 
La interrelación entre la ciudad y el campo hace que la economía de los lencas sea 
dependiente de los centros urbanos más importantes de la región; en este caso, 
Gracias, Marcala y La Esperanza. 
El comercio existe, aunque no en grandes proporciones. En los últimos 15 años, 
el gobierno, por medio de la Secretaría de Obras Públicas y Transporte (SECOPT), 
ha abierto caminos a un buen número de aldeas, lo que ha hecho posible que 
transiten camiones que sacan los productos. Esto permite que se conviertan en 
comerciantes que movilizan los productos a mercados más amplios de lugares 
alejados de la cabecera departamental. 
Aunque no son muchos los lencas que se dedican al comercio, podemos decir, en 
cambio, que cada lenca es un vendedor de sus propios productos; cada familia 
61 En los últimos años se ha dado una variedad de café que no necesita sombra. 
62 En la actualidad, existe un número no especificado de pequeños propietarios que poseen de 1 a 5 manzanas 
cultivadas de café, por lo general, en los contornos de sus casas. 
78 
produce algo que lleva al mercado local más próximo, al de su pueblo o al mercado 
regional donde vende para comprar los recursos alimentarios que no produce: sal, 
café, pan, гора o artículos para sus actividades religiosas. 
La organización de muchas fincas y haciendas de la región, corresponde a una 
explotación de tipo feudal, con su baja tecnología en la explotación del suelo y con 
una organización del trabajo basada en la servidumbre, en su mayoría de tradición 
lenca, quienes trabajan un determinado número de días en los cultivos, a cambio de 
que se les permita sembrar un pedazo de tierra para mantener a su familia. 
A este sistema se le llama de "colonos", y abastece de mano de obra barata, 
debido a la escasez de tierras de cultivo para la gente de los pueblos y aldeas. 
La región sureña y occidental son consideradas zonas marginales con respecto 
a los polos de desarrollo del país. El patrón de asentamiento es disperso o con 
pequeños caseríos y aldeas. En toda el área se practica una agricultura de subsisten-
cia con producción de granos básicos. También se acostumbra la cría de animales 
menores, sobresaliendo la cría del pato y el guajolote (pavo americano). El trabajo 
artesanal es muy difundido, sobre todo en el sur y a nivel de autoconsumo o mercado 
vecinal. Es característica también, sobre todo en el sur, una industria alimenticia 
casera muy diversificada y activa. Principalmente, la panadería, que utiliza el horno 
de leña; elaboran muchas clases de productos en base a maíz, que son vendidos en 
el vecindario. 
Se constató que las medianas y grandes fincas comerciales disponen de facilida-
des y empréstitos, así como de asistencia técnica por parte del Estado, organismos 
particulares y bancos nacionales e internacionales; eso no sucede con los pequeños 
finqueros. 
Las medianas y grandes explotaciones de la región son fuente de trabajo para el 
campesino-lenca, aunque su potencial de absorción de la mano de obra local es 
reducido en proporción a la disponible. Por esta razón, y por el bajo nivel del salario, 
muchos se ven obligados, o prefieren buscar trabajo en otras partes del país. La 
industria tampoco solventa el problema. En los departamentos de concentración 
lenca, la actividad industrial es muy baja. Casi nula. Los campesinos-lencas que 
optan por quedarse en la región, se ven presionados a completar su ingreso con un 
salario, pero por ser temporal y de importe bajo, no les permite mejorar su raquítica 
economía. La venta de sus productos (agropecuarios y artesanales) tampoco le 
brinda una salida por ser poca la ganancia. Aunque para la familia son indispensa-
bles los ingresos en efectivo, éstos no representan una mejoría efectiva en su nivel 
de vida. 
En las últimas décadas, se han acercado a la región diversos organismos 
nacionales e internacionales0, sus intervendones44, en parte, han beneficiado a la 
63 ADRO-CTN por su parte, ha hecho presencia en buena parte de la zona lenca, pero su trabajo no se centra 
específicamente con este grupo étnico, su trabajo es catalogado como "integrado". Se podría decir que 
ADRO es un movimiento que, en el corto tiempo de existencia (dos años y medio al momento de este 
estudio), ha logrado proyectarse en una amplia región: En La Paz, 77 comunidades: Marcala (10), Yarula 
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población, pero se han visto con limitantes de tipo político y cultural. Los aportes 
tecnológicos de mayor significación para los campesinos-lencas, en las últimas 
décadas, son los fertilizantes e insecticidas químicos, mejora de semillas, servicio 
veterinario, sistema de riego, maquinaria agrícola, salud, alfabetización y créditos65. 
Es necesario determinar los frutos de tales proyectos*6, y hacer algunos señalamientos 
que son de utilidad para futuros proyectos de desarrollo en la zona. Entre éstos, es 
indispensable tomar en consideración: la participación de la población que se dio, 
en buena medida, en Guajiquiro y Opatoro, que fueron las regiones de mayor 
recepción al proyecto. Además, esta zona fue caracterizada como la que poseía la 
mayor cantidad de recursos naturales, tierra ejidal en abundancia y bien distribuida 
entre los miembros de la comunidad. 
En las comunidades de Santa Elena, Yarula y Santa Ana se detectaron problemas 
en el sentido de que los terratenientes creyeron que serían favorecidos con el 
(8), Santa Elena (21), Florida (sector sur de Opatoro) (6), Sector Norte de Opatoro (8), Sector Bap de 
Guajiquiro (8), Sector Central Guajiquiro (8), Sector Santiago, Santa Ana (3) y en el sector fronterizo (6) En 
Intibucá, 32 comunidades. La Esperanza, sector centro (16) y el sector norte, Yamaranguila (16) En Lempira, 
50 comunidades, Gracias (24), La Iguala (26) Al momento de la investigación, en cada comunidad se 
trabajaba con un total de 12 a 20 personas 
Aparte de sus trabajos de organización, en la mayor parte de estas comunidades, ADRO ha cooperado con 
pequeños créditos para agricultura, tiendas de consumo, alfarería, corte y confección, etc 
64 ADRO, por ejemplo, que está presente también en toda la parte de la Montaña Verde de Yamaranguila, 
juntamente con la población, está tramitando 29,000 hectáreas de tierras ejidales El objetivo es legalizar 
estas tierras para las respectivas comunidades, antes de que lleguen los terratenientes en masa, los que ya 
"se están metiendo" De acuerdo a los pobladores de la zona, un hecho importante es que 'la legalización 
no tiene que darse de tipo privado, sino que comunal, las tierras tienen que ser trabajadas por todos" Al 
lograrse este objetivo, se estaría concretizando la tradición lenca de trabajar la tierra en forma comunal Es 
como revitalizar el pasado indígena 
65 Cabe hacer mención del proyecto integral denominado MARCO AS, desarrollado por COSUDE en el sector 
de Marcala y Goascoran, La Paz, desde principios de los años 80 y que recientemente terminó (1992) 
Aunque el proyecto no tenía un enfoque étnico, abarcó una buena parte de estos grupos El proyecto se 
concretize en dos regiones la región de la parte alta de La Paz, comprendida por los poblados y aldeas de 
Guajiquiro, Opatoro, Santa Elena, Marcala, Chmacla y Yarula y la región de la parte baja del departamento, 
comprendida por los poblados y aldeas de Aguanquetenque, Lautenque y San Antonio del Norte Ambas 
zonas muy diferenciadas en lo que respecta al aspecto geográfico y etnológico La parte alta de La Paz se 
caracteriza por ser una región con población mayontanamente indígena (lenca) y en la parte baja se 
concentra la población ladina MARCOAS partía del enfoque del Desarrollo Rural Integrado (DRI) y sus 
acciones se centraron en los campos agrícolas, de salud, ínfraestructurales, alfabetización y organización 
empresa nal 
Por otra parte, desde hace aflo y medio, ASEPADE (Asesores para el Desarrollo) trabaja en la zona de 
Guajiquiro (La Paz) en un programa de créditos La nueva meta de trabajo es la reactivación del comercio, 
orientación sobre asistencia técnica y asistencia agrícola No tienen como coordenada principal a la 
población indígena de la zona Su trabajo está enfocado hacia la población en general Al momento de la 
investigación, en la comunidad de Santa Rosita, se estaba trabajando con un total de 43 miembros La idea 
es proyectarse más en la zona, principalmente en aquellas regiones más aisladas Hasta el momento no se 
ha realizado un trabajo de organización 
66 El proyecto tuvo algunos limitantes en cuanto a su proyección cultural, al no tomar en cuenta los aspectos 
culturales de la zona (el caso de la introducción del "frijol chinapopo"), la gente que participaba en los 
proyectos, prácticamente, "se vieron obligados a comer del frijol introducido". No obstante, el proyecto 
dejó una buena base organizativa y gente alfabetizada 
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proyecto pero, cuando se dieron cuenta que sacaban pocos beneficios, comenzaron 
a poner resistencia y se negaron a colaborar. En Marcala, se tropezó con la barrera 
de que gran parte de la tierra está bajo control de unos pocos terratenientes. En 
comunidades como Santa Elena, hubo problemas con los militares (estrictos contro-
les y desconfianza para con la población civil), con los políticos (manipulaciones) y 
por parte de la Iglesia (manipulación religiosa: los pobladores tenían que pagar 
buenas cantidades de diezmos y primicias a las iglesias)67. Es necesario señalar que 
muchas comunidades, en donde los pobladores se han acostumbrado a los pestici-
das, los utilizan sin prevención alguna. En cuanto a los cultivos comerciales de 
importancia en la región, los más recientes son el café y la papa. También el repollo 
y otras hortalizas son relativamente nuevas en la zona68. 
En lo que concierne al salario, se presenta un fenómeno de estancamiento muy 
grande, en relación con el alza al costo de la vida; este fenómeno obedece, en gran 
parte, a la relativamente baja dependencia de la población del trabajo asalariado69. 
A medida que una comunidad depende más del intercambio comercial, el salario 
tiende a subir, siguiendo el ascenso de los costos de vida70. En el estancamiento de 
67 A pesar de que estaba previsto que el proyecto duraría 11 años y que, en el corto tiempo de realización, 
brindó buenos resultados, se nos informó que tres habían sido las razones principales para su finalización 
1 Ya se tenía previsto el término plazo 2. Las políticas internacionales de cooperación vanaron, y 3 Por 
razones internas de COSUDE 
Es importante señalar que un 50% de la cooperación era brindada por la contraparte del proyecto, el 
gobierno de Honduras, canalizado por medio de las diferentes instancias gubernamentales 
68 En 1980, un estudio en la región de Intibucá, que aún tiene vigencia, indicaba que el 42,9% de familias 
producen el maíz equivalente al 26,4% de la producción, se deduce que este cultivo es realizado por gran 
cantidad de minifundistas, cuya producción se realiza en pequeña escala y apenas cubre los niveles de 
subsistencia Esta misma característica se observa en los siguientes cultivos fnjol, café, hortalizas y frutas 
La papa es el único cultivo que tiene características comercializables y es llevado de los centros de 
producción hasta los distintos mercados nacionales Ninguno de estos productos trasciende a mercados 
internacionales Véase Guía de Desarrolb Urbano de La Esperanza e Inlibucú (Tegucigalpa Secretaria de 
Comunicaciones, Obras Públicas y Transporte 1980) pp 37-39 
69 Nos referimos siempre a aquellas regiones de concentración lenca 
70 Como el caso ilustrativo de la comunidad de Miratoro, al norte de Tutule (La Paz), en donde los pobladores 
manifestaron (después de tres años) no saber sobre las medidas de devaluación y no se explicaban lo caro 
de los productos de fuera, cuando ellos seguían las transacciones comerciales considerando los precios 
anteriores 
Miratoro, es una aldea constituida por unas 325 personas de marcada descendencia lenca. El lugar se 
encuentra en la cima de una montana, gran parte de sus tierras presentan erosión, debido a que son terrenos 
con pendientes y a la tala de árboles en la preparación del terreno para la siembra de café Al momento de 
la visita de campo, la gente se estaba reponiendo de una epidemia de sarampión que había azotado la 
comunidad Una promotora social, que había llegado de un pueblo aledaño, me comunicó que la epidemia 
había sido tan contagiosa que muñeron vanos niños y adultos y que por esta razón, la aldea tuvo que ser 
declarada por el Ministeno deSalud como "zona peligrosa" La reunión en la que estuve presente tenia que 
ver con el funcionamiento de la TAC (Tienda de Abastecimiento Comunal), promovida por un movimiento 
campesino de la zona, la CNTC La TAC era una ticndita miserable que sólo ofrecía unas aspirinas que 
colgaban de la pared, pan que hacia una semana habían traído de Tutule y unas 22 bolsitas de churros 
(golosinas de maíz), una caja de refrescos que ellos mismos habían fabricado con azúcar y colorante verde, 
seis bolsitas conteniendo medicina para pollos La gente comenzó la reunión quejándose de que la tienda 
no tenía frijoles, maíz, sal y azúcar desde hacia mucho tiempo Fue en Miratoro donde constaté que la 
comunidad aún no sabía sobre las medidas de devaluación de la moneda, decretadas muchos meses atrás. 
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los salarios desempeña un papel de primer orden el aislamiento de las comunidades 
y su relativa distancia del centro urbano,71 regulador de los precios y de los salarios. 
En muchas comunidades el salario por jornal no ha variado en los últimos tres años. 
Hay otros lugares en donde se paga 5,50 lempiras por jornal y el jornalero tiene que 
llevar su propia alimentación. 
Según la Ley del Salario Mínimo, para los municipios de la región el salario oficial 
actual es de Lps. 8,50 por jornal, pero la realidad es que el que contrata, paga lo que 
mejor le conviene. En algunos lugares el jornalero gana Lps. 5,30 (con comida y, en 
otros lugares, sin comida). La alimentación consiste en tres tortillas con un puñado 
de frijoles y, cuando se come bien, un puñado de arroz. Estas situaciones se 
presentan sobre todo en aquellas comunidades en donde no hay presencia de 
movimientos campesinos o, si la hay, su presencia es mínima, como el caso de la 
región de los pueblos de la frontera pertenecientes a La Paz, Intibucá y Lempira. En 
un buen número de fincas de café, la situación, en cuanto al salario, había mejorado 
por la presencia de movimientos campesinos, así como de organismos de desarrollo 
como ADRO, que han venido realizando un trabajo de acompañamiento y organi-
zación. Esto sucede más que todo en la parte alta de dichos departamentos. 
Por otra parte, en un buen número de comunidades, las artesanías constituyen 
un complemento de la economía de subsistencia. En lo que respecta al precio de los 
productos artesanales lencas, objeto de comercio: cestas, canastos, cerámica, etc., no 
hay precios estables, éstos varían de comunidad en comunidad. Los precios sonmuy 
bajos, si se toma en cuenta el tiempo requerido para su elaboración. Quienes se 
benefician con la comercialización de estos productos son los ladinos y "coyotes". 
No se encontró un organismo que colabore con esta gente para realizar un trabajo 
de comercialización en una forma más justa y equitativa. COSUDE trabajó en 
proyectos de comercialización en La Paz (Proyecto MARGO AS) y, por su parte, la 
CCD en La Esperanza está trabajando, sobre todo con mujeres, en proyectos de 
comercialización. Hubo un tiempo en que COPRODEIM desarrolló labores de 
comercialización en lugares como La Campa (Lempira), con productores de cerámi-
ca. En comunidades en las que se produce cerámica no hay organismo alguno que 
fomente la comercialización, a pesar de que existe un número considerable de 
comunidades dedicadas a dicho rubro; en La Paz: La Victoria, Chiflador-Mogola, 
Sisiguara-Chusmuyo; Las Aradas, Las Huertas; Quiscamote-Guazore, Llanos de 
Maco-Hualinga, El Potrero; Planes; El Zacatón-El Pedernal, Corintillo, San Migue-
lito, Cuquinque, Estancias, San Antonio-Juniguara, Santiago de Santa Ana y San 
Isidro de Santa Ana; San José, Tenamaní y El Roble. En Lempira: La Campa; La 
Nueva Esperanza (antes El Cantaron) y en la aldea de Cruz Alta. En Intibucá: 
Yamaranguila; Cofradía, Semane; Cacauchagua, San Lucas; El Jicaral (San Sebas-
La promotora social exponía: "Es difícil explicar, sólo imagínense así; lo que antes se compraba con diez 
lempiras, ahora se compra con cien". En la reunión se informó sobre los muertos por la epidemia. 
71 Aislamiento en el sentido de que no pueden sacar fácilmente sus productos a los centros de comercializa-
ción. 
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tián); casco municipal y en los municipios de Magdalena, Concepción y Colomon-
cagua se produce también loza, pero en menor cantidad y de menor fama. Comer-
ciantes de fuera llegan a comprar los productos, quienes los revenden en los centros 
comerciales de la zona, llegando también hasta San Pedro Sula y Tegucigalpa. Se 
constató que un jarrón que en La Campa cuesta Lps. 2,50, en Gracias (Lempira) 
cuesta nueve lempiras. En San Pedro Sula y Tegucigalpa de seguro costará más. Los 
artesanos manifestaron la necesidad de comercializar ellos mismos sus productos. 
La demanda de la cerámica y la loza ha disminuido, con respecto al pasado, debido 
a varios factores, entre ellos: la construcción de acueductos y la conexión de tuberías 
para agua en muchas aldeas (desde mediados de los años 80). Además, la gente 
prefiere los cántaros y porrones de plástico, ya que "no se quiebran y pesan menos". 
Aspecto educativo 
Según el Colegio de Profesores de Educación Media (COPEMH), el analfabetis-
mo en Honduras alcanza actualmente (1992) un índice del 45 por ciento72. Entre la 
población lenca, la situación es peor, por ubicarse la mayor parte de sus comunidades 
en lugares aislados. No podemos proporcionar un dato exacto, ya que no existen; 
pero podemos afirmar que un 88% de la población en estudio es analfabeta o semi-
analfabeta. Un buen número de ellos sólo ha cursado hasta tercero o sexto grado 
pero, por no poner en práctica los conocimientos adquiridos, después de dos o tres 
años se convierten en analfabetas funcionales. Hay que resaltar que en un 95% de las 
comunidades, hay una escuela. Aunque la gente se queja de que, la mayor parte del 
año, los maestros brillan por su ausencia. Algunos maestros manifestaron no 
sentirse estimulados por las respectivas instancias locales del Ministerio de Educa-
ción. 
El analfabetismo alcanza los mismos niveles en hombres y mujeres (48 y 45%). 
Entre los jóvenes el analfabetismo alcanza un porcentaje alto, principalmente en los 
jóvenes de edades comprendidas entre 10 a 15 años (los que han dejado la escuela), 
un 88%. En las edades comprendidas entre 15 y 20 años, un 90% es analfabeta. La 
situación varía de lugar en lugar; el porcentaje de ingreso a la escuela, por sexo, es 
igual. Para los padres, es necesaria la educación de ambos sexos, pero si por alguna 
razón un hijo debe dejar de estudiar, son las niñas las que abandonan la escuela, ya 
que existe la idea de que la niña no necesita de esa educación formal para realizarse 
en la vida. Se constataron muchos casos de deserción escolar por parte de los niños 
quienes, en épocas de cultivos (mayo, junio) tienen que ayudar en las tareas agrarias. 
También sucede que las madres, al necesitar ayuda en el trabajo del hogar, privan 
a sus hijas de asistir a la escuela, o sólo mandan a alguna de ellas: "es de esta forma 
que las niñas crecen con la idea de que su función es el trabajo doméstico". 
72 En Honduras no hay estadísticas que señalen exactamente cuál es el Indice de analfabetismo; peni afras 
extraoficiales extraídas de estudios realizados por instituciones no gubernamentales lo sitúan entre el 45 y 
el 50 por ciento. 
83 
En la población adulta existe una diferencia entre hombres y mujeres que han 
asistido a la escuela. En otros tiempos, sin la influencia de instituciones de fuera, la 
asistencia de la mujer a la escuela era escasa. En este aspecto se ve que el acercamien-
to de organismos de fuera, de cualquier ideología, quiérase o no, ha contribuido a 
que algunos patrones culturales, concernientes a las posibilidades de ambos sexos, 
cambien. 
En algunas comunidades de La Paz, Lempira e Inbbucá, funciona un programa 
de alfabetización de adultos de APROHCAFE. No obstante que los programas 
tienen un objetivo positivo, se comprobó que los que salen favorecidos son los 
hombres, pues las mujeres, por sus labores hogareñas, tienen una mínima participa-
ción. Son pocas las que "hemos aprendido algo", manifestaron. En toda la zona lenca 
trabajan organismos de desarrollo que contemplan dentro de sus planes de trabajo 
la alfabetización. Entre ellos están; Visión Mundial, APROHCAFE, ADRO, CCD, 
EDUCSA, pero es solamente CCD que dentro de sus planteamientos contempla lo 
indígena. Los demás organismos dirigen sus programas a la población en general. 
La salud y la alimentación 
Un 78% de los lencas de las comunidades estudiadas presentan graves niveles de 
desnutrición. Entre los niños menores de 10 años, la situación es aún peor. Según las 
estimaciones de los enfermeros de los centros de salud visitados73, los problemas 
más graves son las enfermedades intestinales, que causan la mortalidad hasta del 
60% de la población infantil menor de 7 años; las enfermedades de las vías 
respiratorias, bronquitis y tuberculosis, en la población adulta. Pero el problema 
fundamental radica en la anemia hipoferrosa; esto es, la desnutrición y el hambre. 
Según informes, probablemente el 80% de los infantes padezcan anemia crónica. En 
los lugares donde hay centro de salud, se encuentra sin medicamentos y sin equipo 
indispensable, (a veces falta hasta hilo y aguja para suturar). El Ministerio de Salud 
hace muy poco para solventar este problema. El promedio de vida se considera en 
47 años para los hombres y 57 años para las mujeres. 
La alimentación es deficiente. La preparación de los alimentos es tradicional, a 
pesar de la capacitación en preparación de alimentos que han impartido promotores 
de la Iglesia Católica (En Gracias, Lempira y Marcala, La Paz, por medio de 
cooperantes de CID) en el marco de los programas de la OPI (Pastoral Parroquial 
Integrada), ADRO y organismos protestantes bajo la coordinación de la CCD en 
comunidades de La Esperanza y Santa Bárbara, además de Recursos Naturales. Esta 
capacitación ha sido asimilada por muy pocas mujeres. Según algunos promotores, 
es difícil abandonar formas tradicionales de alimentación, "pues lo que el indio 
nunca ha comido ni a la fuerza se hace que se lo coma". Las mujeres son el sector 
73 En un 98% de las comunidades lencas no hay medico. Los centros son atendidos por enfermeros/ras. 
84 
poblacional que más padece por los problemas de salud. Entre las causas que 
influyen en las deficiencias sanitarias en la mujer están: 
- El número elevado de hijos que suelen tener, sin un cuidado especial en los 
períodos de gestación y parto. 
- Las pocas parteras en cada comunidad no cubren todas las necesidades. En 
comunidades lejanas, las mismas mujeres se las tienen que arreglar por sí 
mismas. 
- La higiene es pésima, sobre todo en períodos de postparto. El cuidado del 
recién nacido es inadecuado y, como consecuencia, de 10 nacidos mueren de 
5 a 6. 
Las principales enfermedades que se padecen en la zona son consecuencia 
directa de la desnutrición, de la que derivarían la tuberculosis, parasitismo, y 
diarrea, que es la principal causante de la mortalidad. Hay muchos casos de 
enfermedades respiratorias, como resultado del inadecuado acondicionamiento de 
las viviendas: la humedad, el humo de las hornillas, compartir la habitación con 
animales, etc. Los problemas que enfrentan las instituciones a la hora de emprender 
un programa de salud, son la poca accesibilidad y la falta de saneamiento básico: 
falta de agua potable, letrinización y saneamiento de las viviendas74. 
En forma generalizada, entre la población ladina y lenca de la región, la dieta 
básica diaria es deficiente y, en un buen número de comunidades, muy mala. Hay 
comunidades donde, en los meses de marzo, abril y mayo, los pobladores no comen 
más que tortilla de maíz o maicillo con sal y limón. En términos generales, se puede 
decir que la dieta principal son el maíz y los frijoles (cuando los hay). Su dieta 
alimenticia incluye poca carne y pocos productos lácteos. Aprovechan también las 
cosechas de legumbres (sobre todo en tiempo de milpa) y los frutos en sus épocas: 
desde mangos en las partes bajas, hasta manzanas en la parte alta. Algunas mujeres 
(grupo muy reducido) hacen pan de trigo de la harina que compran en las ciudades, 
pues la cultura de la siembra del trigo aún no se ha generalizado en la región, aunque 
hay posibilidades de cultivo en la parte alta de Intibucá, La Esperanza y Lempira. Es 
común que las mujeres horneen pan de harina de maíz el que, por lo general, es para 
consumo propio. En la mayor parte de la zona, el ganado vacuno es muy escaso y, 
por lo tanto, hay dificultades para la obtención de leche. Diversas instituciones han 
venido promoviendo el cultivo de la soya, pero en muchos casos su producción es 
dificultosa, ya que requiere de muchos cuidados y no tienen suficientes conocimien-
tos para prepararla. 
Existen comunidades de las que el centro de salud más próximo se encuentra a 
6 ó 7 horas de camino a pie o en bestia. Por otra parte, se comprobó que los centros 
de salud, sólo son visitados cuando el paciente se encuentra gravemente enfermo. 
74 Es necesario destacar el trabajo de instalación de agua potable que CRS ha venido realizando en un buen 
número de poblados en el sur de la región. Con los programas de saneamiento emprendidos por esta 
institución se ha solventado, en parte, los problemas de salud en una buena parte de la región. 
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Parte de problema es que, por la incomodidad del viaje, los pobladores prefieren 
tratar a los enfermos con "medicinas caseras", que "en el mayor de los casos dan muy 
buenos resultados". En una comunidad del municipio de San Sebastian, Lempira, 
se presentó un caso de cólera; la gente ideó darle al paciente "una toma de 
aguardiente revuelta con limón", la que dio resultado75. 
Organismos como EDUCSA, CCD y ADRO impulsan el rescate de la medicina 
tradicional a partir de la capacitación, promoción, divulgación y uso de las plantas 
medicinales. 
En un 95% de las comunidades la higiene es deficiente. Sólo del 8 al 10% de los 
pobladores disponen de una letrina. Hay un buen número de pueblos en donde las 
aguas negras corren por las calles. Otro aspecto importante de mencionar es el hecho 
de que un gran porcentaje de gente toma agua de pozos naturales al descubierto, o 
de los ríos. Todo esto contribuye a que se enfermen. Hay comunidades en donde, 
esporádicamente, se presentan casos de tuberculosis; sobre todo en las zonas altas, 
donde las condiciones para sobrevivir se hacen más difíciles, por la falta de 
alimentos (principalmente en los meses de marzo, abril y mayo) y las pésimas 
condiciones de salud. Otras organizaciones que trabajan en el área de salud son: 
Visión Mundial, CID, COSUDE (hasta este año 1992 en el proyecto MARGOAS, La 
Paz) Vecinos Mundiales, Los Menonitas, CRS (indirectamente en proyectos de agua 
potable en el sur de Lempira y sur de Intibucá), FEDECOH (también indirectamente) 
y COHASA, que actualmente está en la etapa de estudio en un programa de 
Desarrollo Rural Integrado (DRI) en Lempira, Erandique y sus contomos (San 
Andrés y Santa Cruz), en el que también se pretende integrar el aspecto de la salud. 
En febrero de 1992, la FAO-RRNN iniciaron un proyecto similar al impulsado por 
COHASA7*, en el sur de Lempira (Candelaria, Mapulaca, La Virtud, Valladolid, 
Guari ta, Tambla y Tómala)77. Un proyecto similar se encuentra en estudio por DGIS-
Holanda, en el norte de Lempira, que abarcaría los municipios de Belén, La Campa, 
La Iguala, San Manuel, Lepaera, Talgua, Las Flores, La Unión y San Rafael, 
75 Naturalmente, no se sabía con exactitud si se trataba de dicha enfermedad, lo aerto es que fue un 
medicamento efectivo 
Con respecto al cólera, se pudo observar que la campana gubernamental difundida por la radio, ha tenido 
sus efectos en toda la región visitada. La gente ha tomado conciencia acerca de la gravedad de la epidemia 
y ha tomado las debidas precauciones. En algunas comunidades, a iniciativa de la gente misma, se 
emprendió la construcción de letrinas públicas. 
76 En lo que respecta al proyecto "de desarrollo integrado" de COHASA, se notó descontento entre la 
población pues, en Erandique y Santa Cruz, manifestaron no saber "cuáles son los verdaderos objetivos del 
proyecto". Manifestaron alegría porque se está reconstruyendo la carretera hacia Santa Cruz Entre el 
personal de COHASA en Erandique también se notó descontento, manifestaron "no saber qué es lo que 
están haciendo y con quién lo están haciendo" Además, no saben quién es el verdadero contratante, "pues 
los papeles los firmamos con COHASA y ahora nos paga uno que otro ministeno" Algunos miembros del 
personal manifestaron no haber recibido salano desde hacía 5 meses, por parte de la respectiva instancia 
gubernamental 
77 A escasos dos meses de que el proyecto iniciara, algunos pobladores consultados manifestaron que "tenían 
rumores sobre el proyecto, pero que no sabían sobre su contenido" 
86 
comunidades de tradición lenca en un 90%. En todos estos proyectos, la salud tiene 
un papel de importancia. 
En muchos centros de salud, aunque no en todos, cuentan con enfermeras 
auxiliares; el mayor problema es que no hay medicina alguna. En muchas comuni-
dades de Intibucá y Lempira, guardianes de salud, representantes de salud y 
parteras dependientes de los respectivos centros de salud, se encuentran en cada 
aldea o caserío importante de la zona. En ocasiones, las brigadas de vacunación del 
Ministerio de Salud llegan a las comunidades. 
Estructura organizativa 
En un 90% de las comunidades, por muy aisladas que se encuentren, existe una 
forma de organización centrada en aspectos concernientes a la vida socio-cultural. 
Entre las organizaciones existentes, en la mayoría de las comunidades, se encuen-
tran: patronato comunal, sociedad de padres de familia (donde hay escuelas), 
comité de la salud (donde hay centros de salud). En los últimos años, en muchas 
comunidades se han constituidos comités, por lo general, auxiliados por una 
enfermera, para prevenir el cólera, grupos de los celebradores de la palabra etc. En 
otras comunidades, existen grupos de "amas de casas" y agrupaciones de mujeres, 
centradas en la adoración de algún santo, grupos de fútbol, agrupaciones de jóvenes 
que se reúnen, después de las jornadas de trabajo, en las esquinas de las casas o 
debajo de los árboles, a cantar bajo el ritmo de una guitarra o a jugar naipe. En 
términos generales, en un 60% de ellas se encuentran estructuras organizativas que 
buscan el desarrollo integral; es el caso de la comunidad de Yamaranguila, en la que 
se han estableado las siguientes organizaciones: 
- Patronato pro-mejoramiento del centro de Yamaranguila 
- Junta administrativa de agua potable 
- Comité de saneamiento básico 
- Comité de salud municipal y CESAR 
- Clubes de Amas de casa 
- Grupo AA. 
- Consejo Lenca Municipal 
- Iglesia Evangélica 
- Patronato de la Iglesia Católica 
- Equipo de Fútbol 
- Corporación Municipal 
- Sociedad de Padres de Familia 
- Comité pro-fundación del Instituto Lenca 
- Comité de orientación pedagógica 
- Comité de barrios 
- Empresas Maternas (en proceso de formación) 
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Ahora bien, la familia extendida o, mejor dicho, la parentela, es localizable con 
más claridad y precisión como una institución de la comunidad. Lo que aún queda 
de los lencas, son comunidades integradas por familias, más que por individuos. El 
grupo familiar es el que actúa y recibe la acción de los otros grupos. 
No es posible hablar de la organización social de un grupo humano, sin analizar 
las formas de posesión de los medios de producción y las relaciones sociales que 
éstas originan. En el mundo contemporáneo, las formas de propiedad de los medios 
de producción son las que determinan la organización social y, de ahí, sus transfor-
maciones. 
La fuerzas productivas, es decir, medios de trabajo y hombres, actúan en la 
organización social del grupo; pero también, la organización social actúa en las 
fuerzas productivas y pueden cambiar los medios de producción y adquirir nuevas 
formas, permaneciendo rezagada o variando muy poco la organización social. 
En el caso de los lencas, los cambios operados en la organización social han sido 
más de forma que de fondo, ya que muchas de las funciones y el contenido de la 
organización social pasó a través de un grupo reducido, como es la familia. 
La aparición de la propiedad sobre la tierra ha creado la contradicción principal 
en la vieja organización social, que está ajustándose a las nuevas formas. Esto es 
notorio en muchas comunidades. 
En términos generales, la concentración de la propiedad agraria, en algunos 
casos por el despojo y en otros, por el comercio de la tierra (muchas tierras han sido 
transformadas en plantaciones de café), ha obligado a la población del campo a 
sumarse al proletariado rural o al urbano. La reforma agraria nunca tomó en cuenta 
las viejas formas de la propiedad indígena de la tierra78; esto ha provocado nuevas 
contradicciones, que dan como resultado la movilidad de la población rural, ligada 
al establecimiento de las industrias en los centros urbanos y a la oferta de salarios 
altos, que atrae a los sectores más pobres de la población del campo. 
La propiedad y la herencia, por ejemplo, son aspectos que van muy unidos y 
empiezan a tener importancia en el proceso de evolución social. El suelo que se 
destina a los cultivos puede adoptar distintas formas de propiedad: la ausencia 
absoluta de propiedad de la tierra, la propiedad comunal, la propiedad familiar o la 
forma de propiedad privada o individual. La forma de propiedad de la tierra, el 
volumen de la misma y la técnica que se emplea en el trabajo, determinan, en 
conjunto, la producción agrícola. 
En la cosmovisión lenca, el hombre y la tierra aparecen tan estrechamente 
relacionados que llegan a identificarse: la tierra sirve de enlace para mantener 
unidas a las generaciones que han muerto con las generaciones que viven, porque 
en ella están los antepasados y en ella se siembran para mantener la vida. Esta es una 
78 Desde hace algunas décadas se ha venido diciendo que en los países poco desarrollados, la industrialización 
y la reconstrucción agrana enfrentan el mismo problema aumentar la productividad del trabajador Véase, 
Manuel Cirault. 'Έ1 epdo Callejón sin salida". Problemas agrarios t industnales de Mixteo, (México, Vol.. V, 
No.4, octubre-diciembre, 1953). 11. 
88 
idea que no puede considerarse como una ladinización. Entonces, son estas formas 
de producción las que determinan las relaciones sociales y su actual organización 
que, como tal, se desprende de estas concepciones. 
Las viejos tipos de organización social están desapareciendo, aun las basadas en 
las relaciones de parentesco, al adoptar formas de propiedad sobre los medios y las 
relaciones de producción, ajenas a su estructura comunitaria. 
Alcoholismo y organización social 
El alcoholismo entre los lencas es, aunque no lo parezca, un factor que, directa 
o indirectamente, interviene en la organización social como agente de integración en 
todas las relaciones sociales. Al mismo tiempo, es factor de desorganización social, 
por las consecuencias de miseria, delincuencia y accidentes que ocasiona. 
Las condiciones en las que se manifiesta el alcoholismo hace que éste sea 
considerado como un fenómeno ligado a la organización social del pueblo. Si 
buscáramos razones para explicar el alcoholismo entre los lencas, encontraríamos 
que los alcohólicos patológicos no son casos originados por el desvío o mal ajuste 
social o psicológico, como ocurre entre la población ladina, sino que tales individuos 
se iniciaron y habituaron a beber en el servicio de una función social, como resultado 
de un perfecto ajuste al grupo y de acuerdo con el papel que desempeña el 
alcoholismo en las relaciones sociales. Los bajos o altos precios de las bebidas 
embriagantes tienen, relativamente, poca incidencia en la explicación que justifique 
la extensión de su uso en todas las manifestaciones de la vida social ya que, cuando 
la bebida que se usa sube de precio, ellos se la ingenian para elaborarla, exponién-
dose a múltiples sanciones, por la prohibición que existe de producirla en forma 
clandestina; prohibición que mantiene el Estado para proteger el monopolio pro-
ductor de aguardiente79. 
El comportamiento generalizado, en relación con el hecho de ingerir bebidas 
embriagantes, es socialmente permitido, pero se condena y censura el alcoholismo 
cuando se convierte en un vicio desligado de la función social. Se hace una clara 
distinción entre el individuo que toma al desempeñar un cargo, o en los casos 
estableados por las normas sociales de conducta, y el individuo que toma por 
dipsomanía; es decir, sin relación alguna con la función de una conducta socialmen-
te aprobada. 
El uso de bebidas alcohólicas, ligado a los ritos y festividades religiosas, se 
presenta entre muchos pueblos mesoamericanos. 
Entre los lencas, la venta de aguardiente es prohibida. Cuando alguien vende 
aguardiente o chicha (en forma clandestina), la gente habla mal de él/ella y le riñen. 
79 Las bebidas alcohólicas que se utilizan son el aguardiente y la chicha, ésta es un producto que se obtiene 
de la fermentación del jugo de caña o maíz, su precio es más bajo que el del aguardiente, que es producto 
de un monopolio ladino, obtenido mediante la destilación de la fermentación del piloncillo. El comercio y 
consumo de la chicha aumenta en la medida en que baja o sube el precio del aguardiente. 
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Pero los que venden, por lo general, lo hacen los días de mercado en los pueblos, en 
el cruce de los caminos, generalmente los domingos. Durante los domingos, después 
del mediodía, los centros de los poblados y las bocacalles (Marcala, La Esperanza, 
Gracias, Santa Bárbara y poblados pequeños) se atestan de beodos que disfrutan de 
borracheras colectivas. Por la tarde y por la noche es común ver, por lo general, 
hombres inconscientes y, a veces heridos, tirados en el suelo, junto a los andenes de 
las casas, en las calles o en los portales; al lado de ellos las mujeres, a veces también 
en estado de embriaguez. 
Al aproximarse las fiestas, los pobladores buscan la forma de obtener dinero para 
gastarlo en bebidas embriagantes; entonces es cuando se contratan para ir a trabajar 
a las fincas donde se cultiva el café. El deseo de tomar aguardiente es explotado por 
los comerciantes para hacer transacciones ventajosas. 
Para la celebración del matrimonio, la cantidad de aguardiente que se consume, 
denuncia la jerarquía de la novia, en comparación con la del novio. Cuando una hija 
se da en matrimonio, sus padres reciben aguardiente, entre otros artículos. Para 
tomarlo, se cita a todos los parientes de la novia, quienes participan, en partes 
iguales, de los regalos del novio como un testimonio de la boda. 
La mujer que atiende un parto recibe aguardiente en recompensa. La celebración 
del nacimiento de un niño se hace con aguardiente. 
Asimismo, el uso del aguardiente va íntimamente ligado a todas las ceremonias 
y ritos que siguen a la muerte: la velación, el traslado al cementerio y el entierro de 
los muertos. En resumen: el alcoholismo está ligado a todas las relaciones sociales 
del grupo. Las comunidades lencas son más retentivas que receptivas y el alcoholis-
mo es un factor que contribuye a retener las formas de su organización social 
tradicional en las comunidades donde aún perduran. El individuo toma siempre 
que hay una relación social en la que se siente ligado al grupo con quien bebe, 
afirmando así su seguridad personal. 
El alcoholismo no es más que una reacción colectiva que tiene sus raíces en la 
inseguridad individual más que en la búsqueda del prestigio. El lenca bebe para 
sentirse seguro: cuando está en estado de ebriedad puede agredir y pelear; entonces 
es capaz de vencer todos los obstáculos para realizar las cosas que le parecen más 
difíciles en estado normal. 
Las relaciones lencas están saturadas de desconfianza hacia lo ladino y en menor 
o en igual grado, existe esta desconfianza y hostilidad entre los propios lencas; como 
inevitable consecuencia, el favor que se solicita, la petición que se logra, la reconci-
liación que se alcanza, el compromiso que se cumple, la ofensa que se desagravia, 
deben ser sellados con aguardiente. 
La inseguridad económica es la que engendra todos los temores. Los lencas son 
una comunidad con temor a la vida. Si el alcoholismo está muy generalizado, el 
factor de degeneración individual se refleja en la vida económica del pueblo, en su 
desarrollo demográfico y en todas las otras manifestaciones de su vida social. En 
estos pueblos, los problemas de carácter social que no tienen una solución, encuen-
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tran siempre una válvula de escape: el alcoholismo. Es así como, en la medida en que 
se acentúan los problemas cuya solución está fuera de su alcance, el alcoholismo deja 
de ser un paliativo y se convierte en la única solución a los problemas sociales; por 
todas estas causas, el grupo se acerca cada vez más a su desintegración. El hecho de 
que el alcoholismo se dé con frecuencia entre los lencas, es una manifestación de que 
las soluciones a los problemas vitales no responden ya a las necesidades del 
momento. Los lencas tienen una vida social en conflicto, llena de contradicciones y 
el alcoholismo podría ser la respuesta a esas contradicciones sociales. La contradic-
ción más seria la crea el crecimiento y la potencialidad demográfica del pueblo, que 
tiene gran preparación y energía para el trabajo, pero con recursos materiales y 
técnicos muy limitados o casi nulos. Otra de las contradicciones está determinada 
por sus relaciones con los grupos ladinos. Internamente, su tendencia es conservar 
los valores tradicionales, como mecanismo de defensa ante lo "ladino". Se resisten 
a adquirir otros valores de la vida social de los ladinos y sus relaciones con ellos son 
básicamente económicas. 
La reacción de defensa hacia lo ladino hace que la comunidad cree las propias 
soluciones a sus problemas; soluciones que caen siempre dentro de las normas 
organizativas de sus valores tradicionales, que generan constantes contradicciones. 
La prohibición, por parte de la Iglesia y del Estado, de la producción doméstica 
de la chicha, la bebida de maíz fermentado, que es casi indispensable en la buena 
presentación de los ritos, disuade a muchas familias de llevarla a cabo, frente a la 
amenaza de fuertes mul tas y aun de la cárcel80. El verdadero contenido simbólico del 
alcohol ha desaparecido y las prácticas que aún se realizan están desvinculadas de 
su verdadero sentido. 
Organización y proyectos de desarrollo 
En las comunidades de San Manuel Colohete, San Sebastián y Guanajualque, 
Lempira, FEDECOH está trabajando en programas de instalación de agua potable. 
En dicho proyecto esta institución proporciona los materiales y la población aporta 
la mano de obra. Visión Mundial, por su parte, ha venido trabajando en programas 
de apadrinamiento de niños, programas marcados fuertemente por aspectos religio-
sos. Ambos organismos trabajan en la zona desde mediados de la década de los 
ochenta. Pero los pobladores manifestaron descontento hacia Visión Mundial, 
RRNN y COHDEFÓR, pues "sólo llegan a decir lo que hay que hacer y no toman en 
cuenta nuestras organizaciones locales". 
En todas estas comunidades no hay grupos organizados en movimientos cam-
pesinos; si existe alguna organización, ésta se centra en formas tradicionales, 
enmarcadas dentro de lo religioso, preparando actividades de la Iglesia o fiestas 
80 Todo lo contrarío sucede con el sacerdote de Intibucá (departamento de Intibucá) que en la casa curai 
produce y vende el vino de papa. 
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patronales. A pesar de la falta constante del sacerdote,81 aún se practican actos reli-
giosos. En algunos casos, las formas de organización son espontáneas, como sucede 
con la celebración de las pastorelas durante la navidad y la respectiva fiesta patronal. 
En Caiquín, al parecer, existe un grupo organizado por la Organización Nacional 
Indígena Lenca de Honduras (ONILH). Hasta hace cinco años existió una auxiliaría, 
pero ésta ya no funciona. Además, Caiquín, desde hace algunos años, está en lucha 
con La Campa por independizarse y convertirse en municipio. Este hecho ha 
contribuido para que la comunidad vea la importancia de la organización. Ambas 
comunidades han desarrollado sus propias características y particularidades. En la 
aldea de Guanajualque y los contomos bajos de Caiquín se practica la ganadería. En 
San Manuel de Colohete la gente ya ha hecho tradicional el cultivo del ajo y la cebolla 
y, en San Sebastián, el cultivo de frijoles. Según informes, las tierras son aptas para 
cultivos tradicionales. Por lo tanto, es necesario un programa que promueva el 
mejoramiento de las formas de cultivo de subsistencia. Esto, en el caso de San 
Manuel, donde el uso de fertilizantes es rentable por la demanda de ajos y cebollas. 
Además, en todas las comunidades, la gente posee una pequeña parcela de tierra, 
aparte de que la comunidad trabaja los terrenos ejidales. Por lo tanto, debe capaci-
tarse a la población para producir en espacios reducidos. 
Las formas de organización varían de zona en zona; hay lugares donde las 
formas de organización foráneas son mínimas o inexistentes. En el caso de la región 
del sur de Lempira, en municipios como: Santa Cruz, Erandique, San Andrés, 
Gualcince, Candelaria, Mapulaca, Virginia, La Virtud, Valladolid, Guarita, San 
Juan, Tómala y Tambla, el grado de organización es muy bajo. En algunos de los 
municipios existen los llamados "Comités de Acción Comunal" pero, en la práctica, 
no funcionan. Desde principios de 1990, el FHIS se hizo presente y, en enero de 1992, 
tenía presencia en un 90% de las comunidades; centra sus labores en la construcción 
y reparación de puentes, escuelas y la construcción de pozos. Un 70% de sus 
proyectos, después de un año, ya no sirven o se encuentran deteriorados "por la 
mala planificación o simplemente por la mala calidad de los materiales" o la mala 
calidad de la mano de obra. 
Se detectó una especie de liderazgo en la región sur de Lempira, desarrollado a 
partir de 1975, cuando se constituyeron un buen número de los llamados "grupos 
productivos" (17 en total) en la región de Mapulaca y, de éstos, aún existen 5; lo 
curioso del hecho es que todavía son dirigidos por las mismas personas. Debido al 
conflicto bélico imperante en El Salvador, todo movimiento o acción realizada por 
los pobladores se ha visto con sospecha. Muchas personas de la zona han sido 
señalados como simpatizantes del movimiento guerrillero del otro lado de la 
frontera. RRNN e INA se retiraron de la zona desde principios de los años 80. Las 
únicas instituciones que continúan trabajando son los menonitas (desde 1987), en 
81 El sacerdote que atiende estas comunidades se encuentra establecido en La Campa y frecuenta las 
comunidades una vez por año o cada tres meses. 
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programas de producción y de organización; también CRS, en programas de 
instalación de agua potable y capacitación en salud, en una cantidad considerable 
de pueblos y aldeas de la frontera. 
En esta región la presencia de movimientos campesinos es mínima; sólo se 
encontraron dos grupos afiliados a la ANACH. Otro aspecto que es importante 
señalar, es que no se encontró ninguna organización de mujeres. En Mapulaca y La 
Virtud existen "Comités de Amas de Casa". Sus labores se orientan más que todo a 
actividades de tipo "social". 
RRNN, por su parte, organiza a los campesinos con una visión individualista, en 
los llamados "Comités agrícolas", que trabajan entre un cuarto y 10 manzanas. Para 
estos grupos, RRNN canaliza créditos. También transfiere asistencia técnica y 
abono. Estos comités no son más que "un grupo de amigos en donde el que no tiene 
no recibe nada". Estos comités no trabajan en el fortalecimiento de la organización. 
Desde 1989, RRNN ha trabajado en comunidades de San Manuel y Gracias, en 
la organización de comités de mujeres, con las esposas de los miembros del comité 
agrícola. Estos comités nunca funcionaron, en parte porque RRNN no les ha dado 
continuidad. En algunas comunidades se han formado "grupos de mujeres lacta-
reas", promovidos por el Ministerio de Salud Pública, la Junta Nacional de Bienestar 
Social y CARE. Las mujeres son las encargadas de que el programa funcione. 
Existe descontento, pues hay informalidad por parte de las integrantes, ya que 
no asisten a las reuniones y a las actividades que se promueven. 'Todo el trabajo 
recae sobre una o dos personas". En casi todas las comunidades donde funciona este 
programa los grupos se denominan "Club de Amas de Casa". Desde 1988, 
CODIMCA trabaja en comunidades como Lepaera y Gracias, en donde se han 
constituido 43 grupos de mujeres, los que trabajan en organización, salud y alfabe-
tización. En el norte de Lempira se encuentran, además, instituciones como: 
BANADESA, IHCAFE, COHDEFOR, Ministerio de Salud Pública, Ministerio de 
Educación y SANAA. 
En el departamento de Intibucá es donde se encuentran concentradas la mayor 
parte de organizaciones campesinas y OPD's82; desde los campesinos organizados 
bajo la Ley de Reforma Agraria, UNC83, ANACH y la ОСН. Los de enfoque religio-
82 En el departamento de Intibucá operan 11 organizaciones campesinas: ANACH, UNC, FECORAH, ACAN, 
CNTC, OCH, UTC, CODIMCA, FEHMUC, ALCONH y CENACH. En este departamento también existen 
muchos grupos independientes, unos 19; el motivo de no afiliarse a una organización nacional ha sido en 
muchos casos económica. No han querido afiliarse por no pagar la cuota. De estas organizaciones, 
CODIMCA, UTC, ACAN, ANACH, CNTC, ALCONH y CENACH no tienen una sedeen La Esperanza. Los 
últimos tres, tienen sede en Jesús deOtoro y los otros son dirigidos desde sus filiales regionales o nacionales. 
Para un estudio de mayor profundidad sobre la estrategia, ubicación y bases que componen estos grupos, 
véase el estudio de reconocimiento realizado por René Frenken, Silvia González y Nelson Mejía, Proyecto 
ANDAR/SNV. Estudio de Orientación en U Sub región de la Montaña de YamaranguiL·. El Informe sobre las 
organizaciones e instituciones con sede en La Esperanza. Tegucigalpa, 19-01-92. (Borrador) 
83 Las otras organizaciones están más ubicadas en partes del departamento en donde la tierra ha estimulado 
la formación de grupos campesinos en el marco de la Ley de la Reforma Agraria. Eso se dio alrededor de 
los centros más urbanizados (La Esperanza, Intibucá, Jesús de Otoro y Yamaranguila) y en el sur del 
departamento, donde la alta densidad poblacional y las condiciones difíciles para las explotaciones 
agrícolas han causado, relativamente, más problemas a nivel agrario. 
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so/espiritual combinado con una proyección social, como el Comité de Celebrado-
res de la Palabra; los que tienen cargos oficiales o tradicionales en la estructura de 
la Auxiliaría de la Vara Alta y las diferentes iglesias evangélicas; los que están 
ligados a la educación formal de la niñez y la juventud, como es la Sociedad de 
Padres de Familia; o aquellos con enfoque político, con interés en solventar los 
intereses comunales; los patronatos de la comunidad, las personas con un cargo en 
la administración municipal, como el alcalde auxiliar y los cabos cantonales y los que 
manejan un enfoque centrado en la salud personal y comunal, como es el caso de los 
comités de salud y todas aquellas personas con una función en el sistema tradicional 
de salud, parteras, sobadoras y curanderas, etc.84. 
Las organizaciones de tipo cultural localizadas en la zona son: La Sociedad 
Cultural Intibucana "Maíz, Copal y Candela", que nació en octubre de 1991 y que 
tiene como objetivo principal la defensa cultural y la Auxiliaría de la Vara Alta. 
Se cuenta, además, con OPD's como la CCD, Visión Mundial, Save the Children, 
EDUCSA. En este estudio, consideramos APROHPAPA y APROHCAFE como 
OPD's, a pesar de que pretenden tener una estructura gremial de base. Además, 
APROHPAPA está muy ligada a los grupos de FECORAH. 
Entre las instituciones del Estado se encuentran: La Secretaría de Recursos 
Naturales (RRNN), como la principal ejecutora del Proyecto de Desarrollo Rural La 
Paz-Intibucá, el Instituto Nacional Agrario (INA), el Ministerio de Salud Pública, el 
Ministerio de Educación, la Junta Nacional de Bienestar Social, el Instituto de 
Formación Profesional (INFOP), la Corporación Hondurena de Desarrollo Forestal 
(COHDEFOR). Además, otras como el Instituto Hondureno de Café (IHCAFE), la 
Secretaría de Comunicaciones Obras Públicas y Transporte (SECOPT), el Banco 
Nacional de Desarrollo Agrícola (BANADESA). Estas últimas, también están invo-
lucradas en el proyecto La Paz-Intibucá85. 
Ninguna de las instancias conoció primero la dinámica interna y organizativa de 
la comunidad, ni formuló una propuesta en ese sentido. 
Existe muy poca colaboración interinstitucional con los programas que realizan 
y, cuando se logra alguna colaboración, se hace a nivel personal, ya sea por amistad 
o por profesionalismo. Los organismos estatales están dispuestos a apoyar iniciati-
vas en las que no estén involucrados oficialmente. 
84 En este estudio incluimos a ADRO y a la ONILH como organizaciones campesinas. A pesar de que su 
enfoque es un poco distinto, ambas pretenden ser organizaciones de base campesinas y, en el caso de la 
ONILH, "de campesinos lencas" agrupados en los Consejos Indígenas Locales. 
85 El proyecto es amplio y pretensioso. En este estudio, por conveniencia, no profundizaremos en él, pero sí 
se hace énfasis en que, por la mala coordinación de los respectivos organismos e instituciones y la burocracia 
que la selló desde sus inicios, este proyecto ha sido un fracaso. Se hace mención de los componentes del 
proyecto: Caminos, regulación agraria; créditos; un subproyecto de investigación y extensión; un 
subcomponente de extensión y organización social. Capacitación; actividades complementarias respecto 
a la Unidad de Coordinación y Administración, la construcción del centro Sta. Catarina y la Unidad de 
Seguimiento y Evaluación. Basándose en experiencias anteriores con PRODERE y PRODESBA hacían 
mucho énfasis en las actividades de seguimiento y evaluación (en coordinación con SECPLAN). 
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En casi todas las organizaciones e instituciones, la coordinación de actividades 
y programas se dificulta por cuestiones internas: existe cierto recelo mutuo debido, 
a veces, a prejuicios relacionados con la filiación de ciertas organizaciones (evangé-
licos, del Estado, con fondos externos, etc.) que automáticamente conllevan un 
estigma de asistencialismo, paternalismo, proselitismo, etc. 
Otro factor negativo estriba en que todos alaban sus grupos y tienden a retenerlos 
para justificar sus programas. Esto genera competencia entre diferentes organiza-
ciones en las comunidades, lo que provoca fricciones entre organizaciones, origi-
nando el retiro de aquellas que llevan muchos años de trabajo. Por otra parte, 
muchos de los programas de estos entes no están suficientemente consolidados 
como para establecer relaciones con organismos externos. Al interior de algunas 
organizaciones, se está en una etapa de cuestionamiento de su función, sobre todo 
en cuanto al asistencialismo y paternalismo, ya bastante generalizado. 
Otra razón que dificulta la coordinación interinstitucional es la dinámica con la 
que se pretende lograr las metas planeadas, lo que no deja tiempo suficiente para 
discutir a profundidad los problemas y potencialidades de una coordinación de 
actividades con otras organizaciones. 
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3. Los TOLUPANES 
Contexto histórico etnográfico 
Los tolupanes o xicaques1 se localizan en los municipios de Yorito, El Negrito, 
Morazán, Victoria y Olanchito, en el departamento de Yoro y en los municipios de 
Onca y Marale en el departamento de Francisco Morazán. Con los estudios moder-
nos, la terminología que identifica a este grupo ha cambiado; aún se usa, ampliamente, 
el término "jicaque o xicaque" pero la mayoría de los estudios actuales denominan 
al grupo como "tol", "tolupán" o "torrupán", a diferencia del nombre que los 
mismos indígenas usan para identificar su grupo o su idioma. Siguiendo a los 
lingüistas, en este estudio utilizaremos el término "tolupán"2. 
Si retrocedemos en el tiempo, encontraremos que este grupo tenía como frontera 
el Valle de Sula. Evidencias lingüísticas del siglo XVI, muestran que el Valle de Sula 
era un punto de reunión entre mayas y tolupanes, cuya cultura era menos compleja 
que la de los mesoamericanos y típica de los pueblos centroamericanos3. 
1 Históricamente, la palabra "pcaque" con sus diferentes formas de esentura (xicaque, xicaquez, ruca, 
hucaque) ha sido el nombre dado a los indígenas "incivilizados" -que no han sido cristianizados- De 
acuerdo a los cronistas de finales del siglo XVII, Fray Francisco Vásquez, "oyó dear que los indígenas de 
Honduras se llamaban 'vulgarmente Xicaques'. No obstante, en su lista de 29 grupos aborígenes de la 
provincia, Vásquez también incluye el término "taupanes", el cual parece similar a "torrupán", que se 
acepta hoy día Según Vásquez, Stone y Jiménez Moreno, "jicaque" se denva de una palabra náhuatl que 
implica un significado peyorativo para la gente rústica local. Los diccionarios náhuatl, Karttunen y Molina, 
proporcionan vanas posibles raíces Alrededor de pnncipios del siglo XVIII, el término "jicaque" comenzó 
a tomar un significado más específico, se refería a los indígenas dispersos de las áreas norte y central de 
Honduras, que no habían sido conquistados, principalmente los del partido de Yoro Después de 1700, 
pocos escritores usaron el término "jicaque" con el sentido antiguo 
Véase al respecto Fray Francisco Vásquez, Crónica de la Provincia del Santísimo Nombre de Jesús de Guatemala 
4 tomos (Guatemala Biblioteca "Coathemala", 1937-1944) Г 80 
Dons Stone, "A Delimitation of the Area and Some of the Arqueology of the Sula-Jicaque Indians of 
Honduras" American Antiauity 7 (1942) 376-88, Rigoberto Jiménez Moreno, "Anne M Chapman, Los 
Jicaques y sus Mitos", prefacio a la edición francesa de Les Enfants de la Mort (México Mission Archaeologique 
et Ethnologique Française au Mexique, 1978) 11-24 
"Xictia" tener alguien mala reputación. Frances Karttunen, An Analytical Dictionary of Náhuatl (Austin 
University of Texas Press, 1983). 324 Véase también Alonso Molina, Vocabulario en Lengua Castellana y 
Mexicana (Madnd Edic Cultura Hispánica, 1944) 159 Luis Diez de Navarro, "Descripción del litoral 
atlántico" (1758), Boletín del Archivo General del Gobierno 11 (1940) 1-2 61, y ms de 1730 reportado por 
RómuloE Durón en Bosquejo Histórico de Honduras (Tegucigalpa Edit Baktun, 1982) 87 
2 Ronald К Dennis у Ilah Fleming, "La Lengua Tol (jicaque), sustantivos" Yazkin 1 (julio de 1976) 3 2 у 7. 
3 Véase al respecto Clona Lara Pinto La afiliación de los indígenas de Comayagua y Sulaco Mesoaménca 
(Antigua Guatemala. Centro de Investigaciones Regionales de Mesoaménca y Plumsock Mesoamencan 
Studies (CIRMA) Ano 6. Cuaderno 9 junio de 1985) 47 
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El río Ulúa era la línea divisoria entre mayas y tolupanes. Los mayas vivían al 
lado oeste del río: los de lengua chol estaban situados a lo largo de la costa y los 
chortís en las áreas interiores; mientras que los tolupanes vivían al lado este del río. 
Además, se encontraban los grupos nahuas o aztecas, ubicados en puertos comer-
ciales a lo largo del río. En el sector sur del Valle de Sula se registra la presencia de 
lencas. Alrededor del año 1500, el Valle de Sula estuvo habitado, predominantemen-
te, por grupos de ascendencia maya y por los tolupanes4. 
La ubicación de los tolupanes en el inicio de la colonización española está sujeta 
a discusión. Los cálculos más conservadores los ubican desde la desembocadura del 
río Ulúa hasta las inmediaciones de Trujillo, haciendo de frontera hacia el interior 
del país (aproximadamente) lo que hoy son los límites norteños de los departamentos 
de Comayagua, Francisco Morazán y Olancho. Otros autores amplían el territorio 
tolupán hasta la sierra de Omoa por el oeste y la desembocadura del Aguan por el 
este; ampliando asimismo la profundidad de la penetración hacia el centro del país. 
La presencia de algunas tribus en el lado oeste del Ulúa, en la cercanía de San Pedro 
Sula e incluso en las montañas del Merendón, parece abonar estas teorías5. 
Por los rasgos históricos y etnográficos disponibles, se deduce que los tolupanes, 
durante la época prehispánica, constituían un grupo cazador-recolector que se 
dispersaba por una amplia región y que su replegamiento hacia zonas más abruptas 
del interior de la plataforma caribe de Honduras se debe a la captura y explotación 
de que fueron objeto por parte de los conquistadores. De acuerdo a Chapman, "si 
bien los tolupán practicaban algunos cultivos, principalmente de tubérculos, sus 
actividades vitales fueron cazar, recolectar y pescar..."; según la misma antropologa, 
"los grupos de las tierras bajas eran semi-sedentarios, cultivadores parte del tiempo, 
y formaban pequeñas comunidades a lo largo de la Costa Atlántica y ríos adyacentes. 
Mientras que, culturalmente, los tolupán se parecían a los sumos, los payas y los 
misquitos, diferían de ellos lingüísticamente..."6, Chapman, citando al lingüista 
Bright7, asegura que "representan uno de los mayores enclaves sureños del tronco 
hokan"». 
Gloria Lara Pinto, apoyándose en los estudios de Squier, Notes on Central America; Particulary the States of 
Honduras and El Salvador (1655) y Doris Stone, A Living Pattern of non-Maya - non-Mexican Central American 
Aborigines (1958), delimita la población tolupán apartándola de los pueblos mesoamericanos. 
4 Véase, Linda Newson, El Costo de la Conquista. Primera edición traducida (Tegucigalpa: Editorial Cuay-
muras, 1992): 56,57. También, Anne Chapman, "An Historical Analysis of the Tropical Forest Tribes on the 
Southern Border of Mesoamérica". Tesis de grado (Ph. D), Department of Anthropology, Columbia 
University. 1958. p. 43. 
5 José María Tojeira, Los Xicaques de Yoro. (Tegucigalpa: Edit. Guaymuras, 1982): 11. 
6 Anne Chapman, "Les enfants de la mort". Etudes Mesoamericaines, (México: 1978): 109. 
7 W. Bright, Glottochronologic Counts of Hokaltecan Material Languages, Journal of the Linguistic Society of 
America, Vol. 3 (1): 42-48,1956. Citado por Anne Chapman, "Los Tolupán de la Montafla de La Ron ¿Otra 
Cultura que Desaparece? America Indigena, ΑΛο XLIV. No. 3. Vol. XLIV. Julio-Septiembre de 1984. p. 468. 
8 AnneChapman/losTolupándela Montana de La Ron ¿OtraCulluraqueDesaparece?Op.cií. p. 468. Jean-
Christian Spanni, Los Indios de America Central. (Guatemala: Edit. Piedra Santa. 1989): 70. 
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Los antropólogos y lingüistas que han estudiado la lengua torrupán, entre ellos 
la antropologa Chapman, le calculan 5,000 años de antigüedad'. Ellos relacionan la 
lengua tolupán (torrupán) con la familia norteamericana Hokan-Sioux. Sin embargo, 
la discusión sobre el origen de esta lengua no parece estar cerrada. 
Por otra parte, se han entablado polémicas sobre el origen de los tolupanes y, 
tomando en consideración sus rasgos lingüísticos, los sitúan emparentados con la 
familia Chibcha-Penutia, de origen sudamericano; o simplemente afirman que se 
trata de una lengua independiente y aislada10. De lo que no cabe duda, a partir del 
dato lingüístico, es que nos encontramos con un grupo indígena antiguo, muy 
anterior a la civilización Maya que supo, en medio de las transformaciones cultu-
rales del entorno, mantener cierta identidad hasta épocas recientes. 
En medio de todo este panorama histórico etnográfico, lo que podemos decir es 
que los tolupanes padecieron de un modo especial las primeras etapas de la 
conquista española, caracterizada en Honduras por un fuerte tráfico de esclavos 
hacia las islas mayores del Caribe y por el trabajo forzado11. Desde entonces las cosas 
no han cambiado, pues continúa el proceso de explotación y extremado margina-
miento político-social. 
La persecución que se desató contra ellos durante la colonización los obligó a 
refugiarse en las selvas y montañas de la región centro-norte del país, mantenién-
dose dispersos y alejados del resto de la sociedad, lo que hizo que los tolupanes se 
convirtieran en casi nómadas y no lograran desarrollar una arquitectura propia. A 
través del tiempo, han tenido que adaptarse a lo que las circunstancias les han 
presentado. Originalmente vivieron a la orilla del mar, cercanos a la orilla de los ríos, 
luego huyeron tierra adentro y, por último, emigraron a las montañas12. 
Población actual y localización 
Los tolupanes están constituidos en 28 tribus distribuidas en seis municipios del 
departamento de Yoro, más dos tribus emigradas el siglo pasado a la Montaña de 
la Flor, municipio de Orica, Francisco Morazán13. 
9 Anne Chapman, "Les enfants de la mort", Etudes Mesoamericaines, (México: 1978): 493. 
10 Véase: Víctor Wolfgang, 'The Jicaque (Torrupán) indians of Honduras". Musseum of the American Indian, 
(New York: 1943): 1041. 
11 Materiales sobre los Hicaques. Selección de Textos de archivo. Colección hondurena. UNAH. p. 183. 
12 Marcos Carias Zapata, 'Tiranía de los conquistadores". Historia Crítica No. 1, enero de 1980, p. 22. 
13 Si hacemos un recuento histórico, podemos afirmar que el grupo tolupán que se dirigió a La Montaña de 
la Bor, a mediados del siglo pasado, estaba conformado por tres parejas de casados además de un soltero 
joven. Poco tiempodespuésdellegarala montaña cambia ron sus nombres pa rades pistarasus perseguidores; 
dos familias se instalaron al este del río Cuarabuquí, que atraviesa la región, y adoptaron el apellido 
Martínez; la otra familia se estableció al oeste del río y tomó el apellido Soto. En la actualidad, se habla de 
la tribu de Cipriano Martínez y la tribu de Julio Soto. El grupo quedó completamente aislado, hasta 1920 
cuando se inician las disputas y conflictos con los ladinos por cuestiones de tierra. A solicitud de los caciques 
de entonces, Domingo Martínez y Beltrán Soto, el alcalde de Orica, Francisco Mejfa, pidió al presidente 
Barahona una efectiva protección para ellos y propuso que las zonas fueran reconocidas como parte de su 
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Por la ubicación de las tribus en territorios de difícil acceso, en algunos casos, es 
imposible precisar la información. En un principio se conocían 21 tribus pero, a 
partir de la segunda mitad de la década de los ochenta, la FETRIXY (Federación de 
Tribus Xicaques de Yoro) comenzó a realizar un reconocimiento en la zona, ya que 
se constató la existencia de un buen número de pequeños grupos tribales que se 
separaron de las tribus reconocidas, por distintas razones, y formaron grupos 
aislados en las montañas. 
Por el contacto con los españoles y por el continuo contacto con los ladinos, los 
tolupanes han perdido aceleradamente muchos valores y costumbres ancestrales, 
proceso que ha afectado, especialmente, su lengua materna (el tol). 
En el departamento de Yoro se localizan las tribus de Plan Grande, Anisillos, 
Matadero, Santa Marta, Subirana, El Tablón, El Pate, El Palmar, Lagunitas, La 
Pintada, Luquigüe, Mina Honda, San Esteban, Candelaria, Las Vegas, Agua Calien-
te, Zapotal, San Francisco de Locomapa, El Siriano, Jimia, La Bolsi ta, Guajiniquil, 
Santa Rosita y Placenda; tres tribus en la Montaña de la Flor y una en el municipio 
de Marale, Francisco Morazán. La población tolupán la establecemos, aproximada-
mente, en unos 19^00 individuos, de los que sólo los que habitan en la Montaña de 
la Flor conservan la lengua. 
En este cuadro presentamos.la ubicación de las tribus por municipio y caserío: 
TRIBU 
Santa Marta 
Matadero 
Lagunitas 
El Tablón 
Subirana 
Plan Grande 
MUNICIPIO 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
CASERÍO 
Santa Marta, Paujiles, El Portillo, Mezcales, San José, Cerro 
Bonito, Ocotal, Santa Rosa. 
Cauchal, Quiloma, Agua Blanca, Matadero. 
Corral Falso, Lagunitas, Salitre, Cuchillas. 
El Tablón, La Soledad, Jicaríto. 
La Conquista, Cedritos, El Zapote, El Salto, Vallecito, Su-
birana. 
Plan Grande, Morillos y Rosario. 
propiedad. Se les concedió así un pequeño territorio a título de reserva perpetua. Para ampliar información 
sobre este hecho, véase: José María Tojeira, Los Hicaques de Yoro. p. 38. 
En la actualidad la comunidad se encuentra dividida en dos sectores, ubicados al este y oeste déla quebrada 
de Beltrán, afluente del río Guarabuquí. La población del este, denominada San Juan, está regida por el 
cacique Cipriano Martínez, quien mantiene una actitud de abierto contacto con el mundo exterior. 
El sector oeste se ubica en la parte más alta de la montaña; allá los tolupanes viven en condiciones más 
primitivas, un buen número de ellos usan como vestimenta el balandrán, cazan aún con instrumentos de 
antaño, aunque la escopeta que ha sido introducida por los ladinos también es utilizada; caminan descalzos, 
entienden poco el español y rechazan totalmente el contacto con extraños. 
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TRIBU 
Siriano 
Pichingos 
Anisillos 
San Esteban 
(Agua Caliente 
de la Reinada) 
Jimia 
Guadarrama 
Agalta 
Zapotal 
Vegas de 
Tepemechín 
El Pate 
Guajiniquil 
Mina Honda 
San Francisco 
Locomapa 
La Pintada 
El Palmar 
La Bolsita 
Candelaria 
Emigrados de la 
Montaña de la 
Flor 
Montaña de la 
Flor 
MUNICIPIO 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Olanchito 
Olanchito 
Olanchito 
Victoria 
Negrito 
Negrito 
Yorito 
Yoro 
Yoro 
Morazán 
Morazán 
Morazán 
Yoro 
Orica 
CASERÍO 
Siriano, Potreros. 
Pichingos. 
Laguna, El Corinto, Coyolar, Las Flores, Chenguerey. 
El Zacatal, Los Pozos, Casas Viejas, El Jicarito. 
Jimia, Riojimía, El Guayabal, Carmelitas. 
Aguacate, Lanza, Alemane, Carbonera, Solares, Tamarin-
do, Chorro, Portillo. 
Las Vegas. 
Locomico, Zacatcté, El Pate. 
Guajiniquil. 
El Pacayal, Higueras, El Plan, El Ocote, Capirò, El Panal, 
Higuera Quemado. 
San Francisco, Cabeza de Vaca, Mezcales, Ojo de Agua, 
Chagüitales, Guaymas, San Blas, La Fortuna, Majada. 
El Té, Ocote Chato, Las Pinas, La Joya. 
El Palmar, Alvarcnga. 
Caridad, Placencia, Lirios de Guaymas, Laguna Grande, 
La Bolsita, Agua Blanca, San José de la Flor, Porvenir, Santa 
María del Carmen, Aguacatales. 
La Cañada, Candelaria, Ocote Paulino, Mongo Seco. 
Santa María, Peña Blanca. 
Las Flores, La Lima, El Nacional14 
14 Manuel Chávez Borjas, "La cultura jicaque y el Proyecto de Desarrollo Indígena de Yoro". América Indígena. 
pp. 597-598. 
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Según Manuel Chávez, estas tribus no son homogéneas, aunque dentro de una 
línea general socioculturai, cada tribu tiene sus particularidades sociales y políticas 
que marcan ritmos distintos en su dinámica interior15. 
Las variaciones van desde distintos grados de despojo de sus tierras hasta el 
estado de supervivencia de la lengua en cada tribu. Estas variaciones están en 
relación a su acercamiento o integración a los pueblos ladinos, a la producción y al 
comercio local. 
Es necesario señalar que la cultura tolupán es similar a la de los pech, tawahkas 
y misquitos, por ser una " Cultura de la Selva Tropical"16 cuyas características, según 
A. Chapman, son: Asen-tamientos semi-permanentes. Casas multifamiliares. Agri-
cultura rudimentaria, caza (con arco) y pesca. Cestería, poca alfarería y calabazas. 
Ropa de corteza (en la actualidad, la vestimenta se ha ladinizado). Sociedad 
igualitaria gobernada por caciques (ahora regida por asambleas de ancianos y 
shamanes). Utilización de bebidas (chicha) en bodas y funerales. Ritos de puber-
tad17. 
En los grupos tolupanes más tradicionales de la Montaña de la Flor podemos 
definir cuatro elementos característicos: términos de parentesco, técnicas 
adivinatorias, organización dual, mitos y leyendas18. Los indígenas de Yoro con-
servan escasos elementos tradicionales: cierta supervivencia del idioma; elabora-
ción de algunos objetos artesanales (sobre todo las canastas, en menor medida los 
matates, en algunos casos las pipas, escobas y sartenes que tienen, probablemente, 
origen indígena); algunos elementos de construcción de casas pueden ser tradicio-
nales del sector; explotación de los recursos naturales silvestres y cultivos más 
variados (aunque en poca cantidad) que los ladinos; escasa supervivencia de la 
organización social (algunos aspectos de caciquismo, sociedad más igualitaria); 
cierto flujo migratorio. 
En sentido comparativo, podemos observar tres grupos de tribus, en función de 
las variaciones que manifiestan a primera vista: 
a) Tribus en las que, a simple vista, es difícil captar el carácter indio de la 
población porque hay un alto grado de ladinización, expresada sobre todo en 
su comportamiento. 
b) Tribus en las que hay una situación donde lo ladino y lo indio se expresan en 
coexistencia. Es una situación donde se podría hablar de una transición de lo 
indio a lo ladino, en menor grado que las tribus mencionadas en el primer 
grupo. 
c) Un pequeñísimo número de tribus que, junto con los grupos tribales aislados, 
forman el grupo de los más tradicionales en cuanto a su cultura: idioma, 
actitud mágico-religiosa y desconfianza con el ladino. 
15 ídem. 
16 Se distingue de las culturas mesoamencanas incluyendo, por ejemplo, la de los lencas y de los mayas 
17 Anne Chapman, "Dual organization among the Jicaques of La Montana de la Flor, Honduras". Akten des 
34 Int. Amenkanistenkongresses, (Viena: 1960). 578-584. 
18 Idem 
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A las comunidades se llega por caminos de tierra y, a las casas que se encuentran 
fuera de las comunidades, se llega a través de veredas. No todas las comunidades 
son accesibles por vehículo. A las que se puede llegar, los caminos son casi 
intransitables por el mal estado en que se encuentran, sobre todo durante la época 
de lluvia que es de mayo a finales de octubre. 
Dispersos en el interior de las montañas19, los caseríos son pequeños y casi todos 
sus habitantes son familiares. 
El clima es fresco durante casi todo el año y frío por las noches y en épocas de 
invierno. Durante el día, la temperatura puede llegar hasta los 28 grados durante el 
verano y 16 durante el invierno. Por las noches, la temperatura siempre baja hasta 
los 12 ó 13 grados centígrados. 
Por lo general, siempre se encuentra un río muy cerca de la comunidad, de donde 
suplen ciertas necesidades básicas20. 
En algunos casos, confunden el nombre de un caserío con el de una tribu o 
viceversa, lo que hace más difícil la exploración del terreno. 
El aspecto cultural 
Las manifestaciones culturales cosmogónicas han desaparecido, salvo en la tribu 
de la Montaña de la Flor. Hay una ausencia casi absoluta de manifestaciones 
artísticas. Sólo se conoció el caso de un individuo que canta canciones antiguas en 
lengua tol. En las generaciones pasadas se utilizó la zumbumbia para acompañar 
bailes. Parece, sin embargo, que dicho instrumento es de origen africano. La lengua 
tol21 se encuentra en estado de supervivencia; la hablan en forma aislada sólo una 
porción de la población adulta. Sólo en cuatro de las tribus visitadas se encuentran 
todavía personas que lo hablan. En muchas otras tribus se perdió desde la generación 
pasada o la antepasada, encontrándose algunos ancianos que recuerdan ciertas 
palabras que intercambiaban con sus madres. Dando una cifra aproximada, podría-
mos decir que el tol lo hablan unas 700 personas; el mayor número de hablantes está 
en la tribu de la Montaña de la Flor, con unas 410 personas; el resto, está disperso, 
en las demás tribus, donde lo hablan solamente las personas de edad avanzada. 
La mayoría de la población india no habla su lengua. Las presiones discrimi-
natorias ejercidas por los ladinos mediante burlas, imprecaciones y recriminaciones 
contra los torrupanes por la forma en que hablan el español, ha hecho que los indios 
se preocupen más por mejorar el español, que transmitir su lengua a las nuevas 
generaciones. 
19 En la tnbu de La Montaña déla Flor se me afirmó que vivían dispersos porque de esa forma protegían mejor 
su tierra de los ladinos (una especie de control). 
20 Algo muy curioso entre ellos es que, temendo un río cerca no se bañan frecuentemente, solamente lo hacen 
para ocasiones especiales o en tiempos soleados. 
21 Según Chapman (1956), se trata del mismo idioma Torrupán que se habla en la Montaña de la Flor. 
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Las prácticas culturales, ceremonias y ritos de transición (nacimiento, adolescen-
cia, muerte) han desaparecido. Los tolupanes de la Montaña de La Flor tienen la 
costumbre de velar sus muertos en la cocina. Durante el tiempo del velorio, 24 horas, 
los tolupanes comen su comida diaria y beben café. No utilizan cajas para el entierro. 
El cadáver es envuelto en las mantas que ocupaba para dormir y así es enterrado. Sus 
pocas pertenencias son depositadas en la fosa. A diferencia de los ladinos, los 
tolupanes de la Montaña de la Flor no lloran a sus muertos; durante la velación, 
nadie hace comentario alguno; simplemente, reflexionan sobre lo que fue el difunto 
en vida. 
Generalmente, se encuentra un cementerio por tribu, donde en-tierran también 
a los ladinos que viven en la comunidad, con excepción de la tribu de San Esteban, 
donde el cementerio El Descombre es únicamente para indios; los ladinos usan el de 
Ocotal (tribu San Francisco). 
Existen aún algunas creencias relativas al Monte Pijol (tribu Subirana), en donde 
"una hierba invisible pierde a la gente", o acerca de personas que pueden convertirse 
en animales (tribu San Francisco). Tales creencias no parecen ser exclusivamente 
indígenas. 
En tiempos pasados se utilizaban los remedios caseros; ahora, quienes los 
conocen le dan más credibilidad a "la medicina de farmacia". Los tolupanes aún 
tienen una noción amplia de la medicina natural y todavía usan más las plantas 
medicinales que los ladinos. Ya no se encuentran curanderos, con excepción de los 
especialistas en sobar a los fracturados, "los componedores" o sobadores y los 
curanderos de picaduras de culebras, quienes generalmente son ladinos. Antigua-
mente, los curanderos indígenas tenían otros métodos para curar, orando en el 
monte. En 1956, A. Chapman todavía encontró a un anciano en Luquigüe, quien 
declaró curar soplando. También oyó de tres médicos indígenas (La Joya) que 
curaban soplando pinol y agua sobre el cuerpo del enfermo, además de darle de 
beber el brebaje22. 
En un 99% de las tribus tolupán, los instrumentos tradicionales de su cultura: el 
arco, la flecha y la cerbatana han desaparecido y se han reemplazado por escopetas. 
En algunas tribus se producen artesanías de bambú, aunque últimamente es difícil 
encontrar bambú. 
La ropa que usan la obtienen a través del comercio con los ladinos y sólo en las 
tribus de la Montaña de la Flor, específicamente en el grupo liderado por el cacique 
Julio Soto, se encontró gente que aún usa su traje tradicional llamado "balandrán". 
En el siglo pasado usaban vestidos confeccionados con la corteza del árbol de 
hule y luego pasaron a usar ropa sencilla de algodón (el balandrán que todavía se 
usa en la Montaña de la Flor) y hasta el tipo de ropa usada por el ladino. Según A. 
Chapman (1956), adoptaron probablemente el estilo ladino en tiempos del padre 
Subirana (1856-1864), usando la corteza de hule todavía a mediados del siglo 
pasado. En el siglo pasado, cultivaban y trabajaban el algodón. 
22 Anne Chapman, Ethnographic and Personal Diary. 1956. 
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Los conceptos de la vida y de su situación los expresan en su actitud mágico-
religiosa. Algunos de ellos explican la situación precaria de su salud como efecto de 
maleficios ejecutados por otras personas o espíritus malignos. Esta creencia es tan 
profunda en la gente que les resulta peligrosa, según su lógica, comentarla con 
cualquier persona. 
En cuanto a las manifestaciones artesanales, los habitantes de la Montaña de la 
Flor son productores de cestas de bambú y los intercambian ampliamente en todos 
los pueblos y caseríos ladinos que están alrededor de la montaña, para suplir sus 
necesidades de alimentos y productos como sal y ropa. El intercambio es en forma 
de trueque. Otras tribus que elaboran artesanías, realizan el intercambio en menor 
escala y, en tribus como Plan Grande, han dejado de producir cestas porque el 
bambú se ha agotado. La cestería parece ser una labor con raíces muy profundas en 
la historia de los tolupanes. Con esta actividad suplen muchas necesidades a los 
cafetaleros de la zona. 
A pesar de sufrir una sustancial modificación de muchos elementos culturales y 
sociales, los tolupanes tienen conciencia de su pasado y, paulatinamente, se integran 
al proceso de desarrollo nacional. Su economía es de subsistencia, combinada con los 
estratos dominantes al interior de las tribus: los indios ricos y pequeños productores 
(economía mercantil simple). La economía tolupán vive un largo proceso de 
transición entre lo tradicional y lo moderno. 
Aspecto religioso 
Los tolupanes no son extremadamente religiosos, tal vez porque lo han olvidado 
por falta de práctica o, simplemente, como una reacción a su situación de someti-
miento durante quinientos años. Además de que los españoles no le dieron mucha 
importancia a la "evangelización" de estos "indios salvajes". En la actualidad, 
prácticamente han olvidado su religión ancestral23. 
Todas las ermitas construidas en el tiempo del padre Subirana (1864) han 
desaparecido. En el presente, no se encuentra ninguna iglesia católica en el sector 
indígena. Los padres de Yoro los visitan irregularmente, o los atienden por medio 
de catequistas y Celebradores de la Palabra. Las distancias son enormes y los 
sacerdotes son pocos. Por regla general, los indios bajan a los centros ladinos y lo 
hacen, casi exclusivamente, para que los niños reciban el sacramento del bautismo. 
23 Entre los indígenas de La Montaña de la Flor todavía persisten las creencias ancestrales y juegan un papel 
importante en su cosmovisión, pero por la intromisión del Instituto Lingüístico de Verano, ellos sienten 
temor de hablar sobre sus creencias Un tolupán afirmó que, en un futuro no muy lejano, estas creencias 
volverían a tomar vigencia, aunque no como antes, pero ellos les darían el significado correspondiente Se 
observa una especie de prudencia cuando se expresan sobre su religión ancestral Parece que sólo esperan 
a que se marchen los del Instituto Lingüístico de Verano para revalonzar lo que se les han tratado de borrar 
desde 1971, arto en que se instaló "la misión" en la tribu. 
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Desde hace unos 25 años, la postura de la iglesia católica con relación a la población 
indígena ha cambiado considerablemente24. 
Algunos grupos evangelistas han penetrado en la zona; no obstante, en algunas 
tribus, ciertos grupos evangélicos, exclusivamente ladinos, han realizado visitas sin 
resultado. Los casos de conversión son aislados. 
La mayoría de las tribus tolupanes se denominan católicas, a excepción de los de 
la Montaña de la Flor, donde ha habido presencia del Instituto Lingüístico de 
Verano, institución religiosa que se dedica a traducir la Biblia en la lengua de las 
etnias que toleran su presencia. 
La denominación de católicos responde, en parte, al recuerdo que guardan del 
sacerdote Subirana, quien les ayudó en la obtención de títulos de tierra. Sin embargo, 
en términos generales, se sienten abandonados por parte de la Iglesia Católica. 
Después de Subirana, sólo hubo tres o cuatro sacerdotes para toda la zona y su labor 
se centraba en visitar las comunidades durante las fiestas patronales, una o dos veces 
por año. 
La educación 
En Yoro, la mayoría de las tribus cuentan con escuelas, pero es notorio el 
ausentismo de los tolupanes por la discriminación de que son objeto por parte de los 
ladinos. Se constató que, por muy pocos que sean los ladinos que frecuentan una 
escuela de la comunidad, los niños tolupanes, que son la mayoría, son objeto de 
menosprecio. Se han presentado casos de maestros que muestran preferencia por los 
niños ladinos. En la Montaña de La Flor "la situación no es tan desfavorable, en el 
sentido de que los pocos ladinos que frecuentan la escuela han sabido integrarse". 
Con la nueva escuela habrá más posibilidades para que el Ministerio de Educación 
designe otro maestro, ya que el número creciente de niños lo hace necesario. 
En términos generales, la situación educativa de las comunidades tolupanes es 
lamentable. Hay que tomar en consideración que: 
Los maestros (un 98% son ladinos) no están interesados en el trabajo con 
comunidades indígenas. 
Los maestros que van a trabajar a comunidades indígenas, muchas veces van 
castigados o están reden egresados. 
24 En toda la zona han habido muy pocos sacerdotes Según el padre Carlos Solano, los jesuítas llegaron en 
1948 a la región Los primeros sacerdotes arribaron a Progreso y Yoro desde Behce En un principio, la 
política principal de los jesuítas era la educación Fundaron escuelas y colegios en Yoro, Morazán, 
Olanchito, El Progreso y Minas de Oro Los jesuítas llegaron para educar y no estaban interesados en la 
cuestión indígena El trabajo se centraba más que todo en atender colegios, escuelas y parroquias". 
Hace unos 25 aflos, los jesuítas empezaron a redescubrir a los indígenas, con el ambo de los jesuítas 
españoles. "Ellos llegaron con una concepción diferente, estaban más interesados en el contacto directo con 
los campesinos Fueel padre Faustino Cambiar, quien comenzó a investigar documentos sobre la situación 
de la tierra y, después de descubrir, comenzó a mover más las cosas. También el padre José María Tojeira. 
Ellos fueron los que, desde una perspectiva religiosa, comenzaron a organizar cursillos para la formación 
de líderes" En su inicio, el trabajo de la Iglesia en la región tenía un fin asistencialista. 
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La supervisión no llega a las comunidades. 
Los padres de familia, por ser analfabetas, no colaboran. 
Hay pocas escuelas y, donde las hay, los maestros no dan clases con frecuencia; 
además, algunos maestros dan preferencia a los alumnos ladinos y, por tanto, los 
indígenas se aburren y se ausentan. 
Es difícil precisar porcentajes sobre la población analfabeta en la región tolupán, 
pero podemos afirmar que, en las zonas de menos acceso, el porcentaje fácilmente 
llega al 92%. 
Algunas instituciones no-gubernamentales han emprendido iniciativas en el 
trabajo educativo pero, muchas veces, no se le ha dado continuidad; tal es el caso de 
las Escuelas Radiofónicas que, apoyadas por la Iglesia, en 1970 emprendieron un 
trabajo de educación. En estas labores educativas, los celebradores de la palabra 
ocuparon un papel de importancia. 
Con respecto a la población escolar las niñas son las más estables. Este fenómeno 
se debe, en buena medida, a que son los niños los que se van a trabajar con sus padres 
en la época de siembra y cosecha. Las niñas también participan en labores agrícolas 
como sembrar maíz, arrancar frijoles y en el corte de café, aunque no con la 
intensidad de los niños. 
Todo esto implica que, en la mayoría de las comunidades, las niñas están mejor 
preparadas en cuanto a lectura y números se refiere. 
No podemos afirmar que el problema del analfabetismo se deba a la barrera de 
la lengua ya que, en el departamento de Yoro son muy pocos los que hablan la lengua 
tol. 
En la Montaña de la Flor, el tol se habla en un 100%. Los hombres son bilingües 
(español-tol) y la mayoría de las mujeres sólo hablan el tol. Roque, el maestro que 
tiene a su cargo la escuela del lugar, es un tolupán de otra tribu; no habla la lengua, 
por lo que imparte las clases en español, pero dedica cierto tiempo para que los 
estudiantes de mayor edad practiquen lo aprendido en su lengua natal: "lo impor-
tante es que el indígena se sienta estimulado por el maestro y no menosprecie su 
lengua". 
La FETRIXY (Federación de Tribus Xicaques de Yoro) tiene, dentro de sus tareas, 
fortalecer y recuperar los valores culturales de la etnia; para tal efecto, habló con el 
Ministerio de Educación para que se apoye la enseñanza de la lengua toi. La 
Federación será la encargada de coordinar la enseñanza. 
La salud 
En un ambiente relativamente sano, con conocimiento de abundantes remedios 
caseros en base a las plantas del entorno, las enfermedades llegan a las tribus, con 
frecuencia, de la mano de la desnutrición25 y la falta de higiene. Las diarreas, pro-
25 La base alimenticia de los tolupanes es el maíz, acompañado de fríjoles y café. 
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blemas de la piel, enfermedades gastrointestinales, la parasitosis, la tuberculosis y 
otras enfermedades del aparato respiratorio: gripe, tosferina y bronquitis, son las 
más extendidas entre las tribus. Los centros de salud no existen, por lo que los 
enfermos son llevados, en último caso, a Morazán, El Negrito, Olanchito o Yoro, que 
es el centro geográfico de la mayoría de las comunidades tolupanes. La relativa 
abundancia de curanderos o la presencia de enfermeras que hacen de la medicina un 
negocio, no ayudan en nada a la solución del problema. En general, puede afirmarse 
que la explotación, la marginación, la ignorancia y la extrema pobreza son las causas 
directas de una salud deficiente. 
En algunas comunidades tolupanes la si tuación de la salud es más alarmante que 
en otras. El caso más crítico lo constituye la comunidad de la Montaña de Flor. Esta 
tribu fue azotada por una epidemia. Durante dos semanas padecieron de vómitos 
de sangre, fuertes calenturas con dolor de huesos: "toda la tribu cayó en cama". 
Fuera de la aldea, en las chozas de la montaña, familias enteras murieron debido a 
la epidemia. Hasta el día de hoy nadie sabe de qué clase de epidemia se trató; según 
parece, el Ministerio de Salud ni se enteró. 
Basándonos en datos orales y escritos de funcionarios de salud en las diferentes 
regiones, de cada 10 niños que nacen, 6 mueren antes de haber cumplido un año y 
medio. Hay que considerar que en las tribus más alejadas la situación es más crítica. 
El porcentaje de mujeres que mueren después del parto es también alto. Las causas 
principales son la falta de higiene y la constante anemia de la que son víctimas. En 
términos generales, podemos decir que el promedio de vida entre los tolupanes es 
de 52 años para los hombres y de 57 años para las mujeres. Estos datos han sido 
calculados tomando en cuenta las defunciones de los tres últimos años. Ultimamen-
te (sobre todoen las comunidades más alejadas) muchos jóvenes mueren a temprana 
edad y los tolupa-nes atribuyen sus muertes a "dolores en el cuerpo". 
La Iglesia Católica, con su proyecto indigenista, ha canalizado algunas activida-
des para algunas tribus, en los sectores de la salud y la educación. 
Hay un grupo de monjas (las lauritas) que, desde hace diez años, trabajan en la 
región y han constituido algunas academias de costura, alfabetización de mujeres, 
cursos de higiene, medicina natural y cursos de alimentación. Este trabajo lo han 
desarrollado en seis aldeas. 
En estos cursos han preparado mujeres que se quedan a vivir en las aldeas. El 
proyecto de la iglesia les paga 300 lempiras al mes. Son mujeres jóvenes, entre los 25 
y 26 años de edad. 
También tienen un proyecto de promoción de la mujer en las aldeas de Mezcales, 
Lagunitas, San Francisco, Buenos Aires, Los Pozos, Lagunitas de Lagunitas y otras 
aldeas en las que no se han hecho los cursos comunitarios: Mataderos y Agua Blanca. 
En sitios donde no hay escuelas dan clases a los niños por la mañana y, por la 
tarde, a las mujeres. Con estas actividades educativas se ha comprobado que los 
niños aprenden mucho mejor que con los maestros pagados por el Estado. 
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En algunas aldeas, se ha mejorado el sistema de agua potable, en cooperación con 
Salud Pública y PROPAR-COSUDE. En Mezcales y en Ojo de Agua lo hizo la Iglesia. 
Los celebradores de la palabra y los Consejos de Tribus de las comunidades 
indígenas lideradas por la FETRIXY, son la base para todo este proceso de desarrollo. 
Naturalmente, habría que ver en qué medida se evitan ciertas fricciones existentes 
entre los celebradores de la palabra y los promotores de FETRIXY, quienes apoyan 
las estructuras de la tribu. 
La vivienda 
Los tolupanes viven en chozas, en su mayoría construidas de bahareque, techo 
de manaca (especie de hoja obtenida de una palma) y piso de tierra. Hay viviendas 
que sólo están construidas con palos, no cuentan con letrinas, agua potable2' ni luz 
eléctrica. En algunas comunidades, debido a la amenaza del cólera, se construyeron 
algunas letrinas (caso reciente de la Montaña de la Flor) pero son pocos los que las 
utilizan. 
Por lo general, en las comunidades tolupanes, las casas no están cercanas unas 
de otras; tampoco están delimitadas con cercas ni tienen ningún ordenamiento pre-
establecido. Originalmente orientaban sus casas al norte. En la actualidad, las 
orientan hacia el camino. El viento predominante viene del norte, aunque por ser 
una zona montañosa, el viento sopla en diferentes direcciones, variando durante las 
horas del día, según los cambios climáticos. 
En cada casa vive una familia y, en las comunidades más alejadas, los tolupanes 
no utilizan camas para dormir, sino que lo hacen sobre tablas en el suelo o en un 
tapesco. Hace cierto tiempo empezó a utilizarse la cama. 
En cuanto a los tipos de casa y mobiliario, sus características responden más a 
factores económicos (como el fuego en el suelo o el tapesco de palos) que culturales, 
con excepción de los techos de mezcal y de tejamaní (tejas de madera). 
Paralelamente al status socio-económico y al grado de tradicionalismo, se 
encuentran desde familias en condiciones habitacionales infrahumanas, hasta la 
casa ladina con cocina y granero aparte, un corredor, separaciones internas, techo de 
teja o zinc, pared de adobe y piso de cemento. En la tribu de la Montaña de la Flor, 
sus habitantes viven en un estado de miseria absoluta. En algunos casos, la 
construcción se limita a un techo de paja (sin paredes), el fuego está directamente en 
el suelo y, en el lugar de la cama, hay un tapesco de palos mal juntados. En otros 
casos, el techo de mezcal baja hasta el suelo; el fuego se ubica en el suelo y los pocos 
utensilios de cocina (ollas de cocina) están afuera. 
Sin embargo, el tipo de vivienda que se puede caracterizar como más típica es la 
casita con techo de tejamaní o mezcal, paredes de palos y piso de tierra, con horno 
de barro de tipo ladino y tapesco de tabla. 
26 En la tribu de La Montaña de la Flor (San Juan), con la colaboración de la Comunidad Europea, 
recientemente se instaló el agua potable. Las chozas de la aldea disponen cada una de su respectiva llave. 
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Sus viviendas están separadas, unas de otras, por varios kilómetros, haciendo 
más difícil la ayuda mutua. Las dimensiones de sus casas son de cuatro por cuatro 
metros. En algunas tribus, un tapesco hace las veces de cama, en la que duermen 
todos; en otras no los hay y duermen sobre tablas en el suelo. En una esquina, en 
algunos casos en el centro, un fogón sirve de cocina27. 
Estructura organizativa 
En la actualidad, los tolupanes son un sector marginado que se distingue del 
sector ladino por los escasos elementos de su cultura ancestral que conservan. 
La familia no difiere, aparentemente, de las familias ladinas del sector. Se 
encuentran, sin embargo, en algunas tribus, ciertos rasgos que pueden sugerir 
características familiares ancestrales: la presencia del padre en el parto, remite a una 
figura paterna reforzada con aspectos ceremoniales. La tendencia a construir la casa 
cerca de la de los parientes más próximos, recuerda sistemas de familia ampliada 
que, sin duda, fueron mucho más evidentes en las antiguas culturas cazadoras de la 
época precolombina. 
El grupo está constituido sobre la base de la familia extensa y dispersa. Cada 
miembro de una tribu es capaz de reconocer un alto número de parientes. El grupo 
doméstico abarca todo el complejo residencial de la familia, a los agrupados y al 
resto de la comunidad, que son la capitalización de este tipo de familia. Al mismo 
tiempo revelan que el patrón de familia era el de la familia extensa, que pudo 
constituir en el pasado la unidad de producción bajo la dirección de un líder o jefe. 
Actualmente, el patrón familiar se conserva, aunque no como unidad de producción 
orgánicamente constituida. La facilidad con que incorporan al ladino pobre, puede 
ser consecuencia de esta concepción. 
El desmoronamiento de la familia extensa como unidad de trabajo no ha dado 
lugar al fortalecimiento de familias conyugales. Entre los tolupanes la familia 
indígena no difiere aparentemente délas familias ladinas del sector. Algo fundamental 
es que, entre los tolupanes, la familia presenta una estabilidad ligeramente mayor 
que entre los ladinos de la misma zona. En algunas tribus y no con mucha frecuencia, 
se presenta el caso de hombres que tienen varias compañeras en la misma casa. Más 
que residuo del pasado, este fenómeno puede ser reflejo de una serie de factores de 
promiscuidad, machismo y aislamiento que han venido a formar parte de la cultura 
tolupán, precisamente a partir de su proceso de ladinización. Históricamente, no 
hay pruebas fidedignas sobre si entre ellos se dio la poligamia y, es difícil creer que, 
si existió, los misioneros que más los trataron no la hayan mencionado. 
El sentido de autoridad, en la familia, al igual que entre los ladinos, está 
determinada, en gran parte, por el aporte económico. El machismo, sin embargo, no 
27 Para más detalles sobre la vivienda de los xicaques, véase: Ins Milady Salinas, Arquitectura de los grupos 
étnicos de Honduras. (Tegucigalpa: Edit. Guaymuras, 1991): 59,78. 
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es tan fuerte como entre los ladinos, ni las crisis familiares suelen tener las formas 
explosivas de estos últimos. 
La influencia de tipo económico sobre el concepto de autoridad puede observarse 
también en la figura del cacique. Figura reciente aunque, posiblemente, con ciertas 
conexiones con el pasado ancestral, los caciques han pasado de guardianes del título 
de propiedad de la tierra, de ancianos que saben aconsejar y darse a respetar con 
sabiduría, de custodios casi ceremoniales de una identidad ligada a la posesión de 
la tierra, a gestores de un nuevo intento de desarrollo, a representantes legales de 
una propiedad comunal e, incluso, del mismo grupo social a coordinadores de 
proyectos comunales. 
Podemos asegurar que, pese al fuerte proceso de ladinización, en la actualidad, 
los tolupanes son el grupo mejor organizado dentro del contexto nacional. Los 
tolupanes están organizados en tribus y éstas a su vez pueden abarcar un número 
diverso de caseríos y aldeas. También hay tribus de un solo caserío. 
Es difícil deslindar lo indígena de lo ladino en la zona de Yoro. Debido a esto, 
tomamos como parámetros los aspectos generales por los que fueron definidas las 
tribus: 
a) Posesión de los títulos de tierra obtenidos por la mediación del sacerdote 
Manuel de Jesús Subirana el siglo pasado. 
b) Discriminación social acentuada por la super explotación de que son objeto, 
por el hecho de ser indios. 
Existe el consenso de que los tolupanes se mantienen como tal, por el hecho de 
que los títulos y garantías de tierra otorgados por el gobierno son los que les dan su 
identidad como grupo y les permite su reproducción social. Sin embargo, un criterio 
de esta naturaleza debe ser sometido a la prueba de observación de las costumbres 
y modo de vida de las comunidades que, por su grado de aculturación actual, puede 
conducir fácilmente a que se niegue su existencia como grupo étnico y, por tanto, a 
creer que los tolupanes son un engendro de Subirana o de personas interesadas. 
Sobre esta base, se puede llegar solamente a mal entender la verdadera situación y 
extrapolar la realidad, formándose la idea de que la posición del tolupán es una 
situación de oportunista o privilegiado de manera fortuita. Esto también provoca la 
desconfianza de ganaderos y terratenientes hacia las tribus; en la medida que los 
proyectos de desarrollo indígena se ejecutan, los tolupanes son vistos como privile-
giados sociales: "hoy día, cualquiera puede hacerse indio y cualquier grupo puede 
autodenominarse indio, para gozar de privilegios". 
La formación de una organización reivindicativa, comenzó a finales de la década 
de los años setenta; hoy día se conoce como FETRIXY que, después del proceso de 
consolidación, representa las 28 tribus. Esta organización se constituyó con el objeto 
de integrar y representar a todas las tribus en una sola federación. Aunque ésta, en 
sus inicios, fue impulsada por instituciones extemas a las tribus, en la actualidad, "la 
m 
federación es el pueblo tolupán" y es liderada por tolupanes en el sentido amplio de 
la palabra28. 
Tradicionalmente, la estructura de poder se basa en el cacique; es él quien 
representa a la tribu ante la sociedad regional29. Es, además, el depositario del título 
de tierras de la tribu30. En la mayoría de los casos, la composición de la familia y la 
sucesión de caciques o vice-caciques en las tribus revela un al to grado de conciencia 
entre parentesco y organización política, que se sucede de una generación a otra 
entre miembros de una misma familia, que juega un rol económico influyente en la 
tribu, lo que le asegura el poder. Pocos caciques son líderes, por lo que ha habido 
crisis de autoridad y dirección, debido a las transformaciones sufridas por la 
estructura de poder (económico). Los caciques no quieren seguir siéndolo. No 
obstante, representan a los indios a pesar de que la masa busca nuevas formas de 
organización que permita la autogestión. 
Al parecer, según algunos entendidos, la función del cacique es un aporte 
exterior, introducido por los españoles para "recoger" a los indios en los poblados 
que fundaban; los caciques habrían formado cabildos con el gobernador español. 
En la actualidad, los tolupanes están divididos en dos grupos: uno bastante 
ladinizado (la gran mayoría) en el departamento de Yoro, y otro bastante puro, 
ubicado en las faldas déla Montaña de La Flor, departamento de Francisco Morazán. 
En la Montaña de La Flor, el cacicazgo es la forma de gobierno. Desde hace 30 años, 
Cipriano Martínez Rivera funge como cacique de la tribu oriental. En su gestión 
política lo apoyan tres auxiliares. El cacicazgo tiene carácter hereditario y vitalicio, 
aunque los miembros de las tribus dan su visto bueno a la persona seleccionada, 
quien sustituirá al existente a su muerte sin poderlo reemplazar antes de que eso 
suceda. La persona que hereda puede o no ser hijo, amigo o hermano del cacique 
gobernante. Éntrelas funciones del cacique están las develar por el orden y bienestar 
de la tribu, resolver problemas de orden legal que se susciten con la comunidad, 
registrar el nacimiento y defunción de los miembros de la tribu. 
28 La estructura organizativa de la FETRIXY es la siguiente: 
A Congreso' es la autoridad máxima. Se integra por dos delegados: un propietario y un suplente, electo 
por la asamblea de cada una de las 28 tribus que conforman la Federación. 
B. Consejo Directivo: organismo compuesto por 8 miembros. Elige dentro de sus miembros a los 
integrantes del Comité Ejecutivo. 
C. Comité Ejecutivo: constituido por tres miembros nominados por el Consejo Directivo: Presidente, 
Tesorero, Secretano. 
29 En la actualidad cada tribu tiene la misma estructura organizativa, un consejo elegido y un cacique asesor. 
Sin embargo, la influença real de las personas depende de su conocimiento y experiencia. A veces, cargos 
como el de presidente son claves. 
30 En la actualidad, en la mayoría de las tribus, "el poder" del cacique ha decaído y, con la nueva estructura 
organizativa introducida desde finales de la década de los setenta, es el Presidente del Consejo de Tnbus 
quien "ha retomado el poder" Al parecer, que el poder del cacique se ha convertido en algo simbólico 
Muchos jóvenes, quienes ahora son presidentes del Consejo de Tnbus, han manifestado descontento con 
los caciques por el abuso de poder. En muchos casos, han sido los caciques quienes han vendido parte de 
los terrenos de la tribu a los ladinos y, los políticos, a través de los caciques, han manipulado las tnbus. 
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Los partidos políticos han penetrado, en alguna medida, en las tribus, aunque en 
los últimos años sus propias formas de organización y el alto grado de concientiza-
ción ha hecho que los indígenas vean con desconfianza y, hasta cierto punto como 
lo manifestaba un indígena, con cólera: "los políticos llegan a la región sólo durante 
la época de campaña política". Esto no quiere decir que algunas tribus no tengan 
preferencia por algún partido político. 
Los tolupanes forman una sociedad tribal sui generis que reúne las siguientes 
características: 
Existen 28 tribus con referencia territorial adscrita, ya que obtuvieron títulos de 
propiedad en 1864. En este sentido, como lo afirma el antropólogo Manuel Chávez: 
"las tribus xicaques no se ajustan a un modelo clásico o primitivo (universal) de 
tribus de la antropología clásica"31. Además: "lo determinante en el modelo clásico 
es la estructura de clanes o linajes patrilineales en la cual los individuos definen su 
pertenencia a través de normas muy estrictas o explícitas". Esto significa que la tribu, 
como tipo de organización primitiva, se desenvuelve aislada y autárquicamente. 
Siguiendo el análisis de Chávez: "la tribu, en el caso de los tolupanes, está determi-
nada por la forma de interrelation en la formación social semicolonial hondurena 
con las distintas fracciones sociales del campesinado y las clases dominantes. Hay 
un alto grado de subordinación a las formas capitalistas atrasadas de producción, 
que son las dominantes en la formación social hondurena. Esta subordinación se 
expresa tanto a nivel económico, político como cultural"32. 
El comportamiento de los individuos tolupanes en la estratificación social 
caracterizada no está marcada por una diferencia ideológica muy profunda entre los 
distintos estratos. Es decir, que las fronteras aparentemente no están delimitadas de 
manera discriminativa en la vida cotidiana de las tribus. 
La diferenciación económica al interior de las tribus tiene como marco el arraso 
económico de la región; por ello es que las desigualdades económicas, entre la 
población india, no alcanza todavía expresiones significativas a nivel super-estruc-
tural; es decir, que no se traduce, de manera explícita en ideología de discriminación 
social de los ricos hacia los pobres. Sin embargo, generalmente, los indios ricos o los 
pequeños productores son los que ocupan el lugar principal en la estructura del 
poder. 
Proceso organizativo de las tribus 
Las tribus indígenas de Yoro, en su proceso de consolidación organizational, 
durante el transcurso de los años, han organizado diversas instancias: CONATRIN 
31 Véase: Manuel Chávez, "La cultura Jicaque y el Proyecto de Desarrollo Indígena en Yoro". América Indígena. 
Vol. XLIV, No.3 julio-septiembre, 1984. p., 593. 
32 ¡dem. 
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(Comité Nacional de Tribus)33, que se constituyó en 1977 como resultado de la 
Primera Asamblea, en el Centro de Capacitación La Fragua de El Progreso, Yoro. En 
ese entonces, el CONATRIN estaba constituido sólo por 14 de las 22 tribus que se 
conocían. Los objetivos principales que orientaban la acción del comité eran: 
gestionar, ante al Estado, mayor atención socio-económica a los miembros de las 
tribus y, por otra parte, recuperar los derechos de los indígenas respecto al uso del 
bosque. 
Posteriormente, surge la FENATRIUNH (Federación Nacional de Tribus para la 
Liberación del Indio Hondureno). Los objetivos de este organismo son similares a 
los de la anterior y corre la misma suerte que CONATRIN; es decir, que tampoco se 
consolida34. Este comité fue promovido y organizado por elementos de clara 
militancia nacionalista, lo que obstaculizó la organización y provocó el fracaso de 
varios proyectos productivos e imposibilitó la oposición de las tribus ante la 
expropiación por parte de la COHDEFOR. Finalmente nace FETRIXY, en 1985, y 
obtiene su personería jurídica para luchar por la reivindicación social, económica, 
política y cultural. En los 12 años de existencia de la FETRIXY, han muerto 18 
indígenas por problemas de tierra. Sólo en 1991 murieron 8 indígenas. 
Tenencia de la tierra 
Entre los tolupanes, el tipo de tenencia de la tierra es muy particular, dado que 
nadie la posee a título individual. Cada indígena tiene derecho a cercar su parcela 
y trabajarla; aunque no puede venderla, puede cercar la extensión que es capaz de 
trabajar, variando de 2 a 3 manzanas. Esta característica de la tenencia de la tierra está 
vigente, a pesar de que algunos caciques y cafetaleros se han agenciado más, 
despojando a muchas tribus de sus tierras. 
33 El 21 de octubre de 1977 se organizó el Comité Nacional de Tribus Indígenas (CONATRIN), esta 
organización era asesorada por la Asociación Nacional de Campesinos de Honduras (ANACH), a la que 
estaba afiliada El total de tnbus que la integraron fue de catorce (14), quienes solicitaron al entonces 
Ministro de Cultura, Tunsmo e Información, la creación de un Instituto Indigenista Hondureno y una 
fiscalización del uso de los fondos de las tnbus, provenientes de la explotación maderera que se efectuaba 
en las tierras de la tribu Los objetivos trazados no fueron tan positivos porque afectaron los intereses de las 
comunidades indígenas. 
La afiliación a una organización campesina que, si bien es cierto, son agrupaciones con problemas similares, 
tienen objetivos diferentes, ya que estas organizaciones son beneficiarías del proceso de Reforma Agrana, 
mientras que los indígenas no cuentan con tal beneficio porque cuentan con títulos de propiedad comunal 
en dominio pleno La organización campesina prometió a los indígenas apoyarlos para la recuperación de 
sus tierras ¡legalmente en manos de los terratenientes de la zona 
34 Todo parece indicar que el fracaso de la organización se debió a las di vergenaas que se dieron entre algunos 
dirigentes de la ANACH (vale la pena mencionar lo negativo que fue la creación de un Instituto Indigenista 
Hondureno "que ha estado integrado por burócratas y políticos de oficio que, en vez de unificar a los 
indígenas, ha creado divisiones y hasta conflictos con derramamiento de sangre, ejemplo caso de la 
Montana de la Flor, además de manejar fondos por explotación maderera a su antojo, específicamente en 
las tnbus de Yoro, sin rendir informe sobre el estado de cuentas, la CONATRIN que, a pesar de estar 
compuesta la Junta Directiva por Caciques de Tnbus, fue manipulada por miembros representantes de 
instituciones de la localidad, así como por políticos tradicionales") 
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En la actualidad (septiembre 1992) las 28 tribus enfrentan problemas de tierra35 
y las tribus de Candelaria, Subirana, Santa Marta y San Francisco tienen problemas 
aún más serios. En la tribu de San Francisco, un grupo de 40 militares cercaron parte 
de las tierras de la tribu, que ahora se encuentran en manos de un oficial del ejército. 
Además, 16 tolupanes fueron procesados por reclamar sus tierras. El alcalde de 
Yorito y la alcaldesa de Victoria han autorizado sacar madera de tierras pertenecien-
tes a la tribu de Las Vegas, lo que ha creado una grave confrontación con los 
tolupanes. En la tribu de Lagunitas tienen problemas con el agua. Ante esta 
situación, liderados por la FETRIXY, han planeado ubicar parte de la comunidad en 
otra zona con acceso al agua; pero los alcaldes de Yoro y de Victoria se oponen a la 
idea. 
Históricamente, las tribus tienen derechos sobre predios de una extensión de 7,5 
caballerías antiguas (títulos entregados en 1860 por intervención del padre Manuel 
de Jesús Subirana)34. Esto equivale a 550 hectáreas por cada tribu. Actualmente 
poseen títulos veinte tribus. No obstante, debido al uso de límites naturales para 
definir el predio y a la imprecisión de tales límites, las superficies sobre las cuales las 
tribus tienen derechos son muy variables. En la realidad, la extensión de tierra que 
les pertenece a los tolupanes es mucho mayor, pudiendo llegar a 2,500 hectáreas. 
Actualmente existen problemas serios. En 1991, fueron muertos a balazos el 
presidente de la FETRIXY, Vicente Matute y uno de sus acompañantes, sin que hasta 
la fecha la policía haya informado sobre el resultado de la investigación. Defender 
los derechos de los indígenas, exigir que se respeten sus derechos y pedir que los 
terratenientes, que ilegalmente poseen sus terrenos, los devuelvan a sus legítimos 
dueños, es causa de amenazas a muerte y encarcelamiento. 
El INA sólo reconoce 500 hectáreas como tierras indígenas, pero la FETRIXY 
lucha por el reconocimiento de las 2,000 hectáreas. El INA ha realizado levantamien tos 
topográficos y, de hecho, hay planos, pero no reconocen la medida señalada por los 
directivos indígenas. 
En algunos casos, los ladinos incorporados han introducido la costumbre de 
cercar terrenos. La desconfianza tolupán respecto al ladino está ligada a la pérdida 
de sus tierras. Los indígenas saben de las ventas (por cierto legales) de tierra que han 
tenido que realizar bajo presión. 
35 De las 28 tribus, 20 poseen títulos legales de tierra. El 18 de mayo de 1991, el presidente Callejas y el Sr. 
Ramón Martínez, Director del INA, se hicieron presentes en Plan Grande para entregarle a seis tribus lo que 
se denominó, "garantías de posesión ancestral". Es decir, a los indígenas que siempre han vivido en la 
región. Las comunidades que recibieron garantías son: Plan Grande (Yoro), Luquigüe, Mina Honda 
(Municipio de Yorito), Santa Rosita (Yoro), La Lima (Orica, Francisco Morazán) y El Hoyo (Yoro). 
36 En la actualidad, los títulos de propiedad comunal son producto de mediaciones realizadas de conformidad 
a las leyes aprobadas el 23 de julio de 1836, las primeras leyes agrarias promulgadas por las repúblicas 
hispanoamericanas después de la independencia. La misma contiene dos puntos importantes que se 
relacionan con la adjudicación de tierras. La primera menciona las caballerías, la segunda regula el tamaño 
del terreno y la ubicación de los poblados dentro del terreno. Según artículo No. 2 "una caballería es un 
paralelograma de 22 cuerdas y de 361/2 varas de largo, y la mitad de eso de ancho, cada cuerda tiene 50 
varas castellanas de largo". 
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El problema es de límites y no se delimita pues hay "gente grande" que acapara 
las tierras, especialmente, militares, cafetaleros y otros terratenientes. En la tribu San 
Francisco, un militar acapara la mitad de lo que corresponde a la tribu; en la tribu de 
Subirana, las familias Ríos, Meléndez, Estrada y Aráuz controlan gran parte del 
territorio. Estos terratenientes acaparan también tierras de la tribu El Tablón y 
Matadero. Sólo en la tribu El Matadero, el terrateniente Jorge Meléndez, acapara 
aproximadamente 200 manzanas y, en la tribu El Tablón, los Aráuz acaparan 
también grandes extensiones de tierra, las que utilizan como potreros y cafetales. 
En la tribu Agua Caliente de Guadarrama, más de la mitad de sus tierras las 
acapara la familia Ramírez, quienes las han convertido en potreros pues, de acuerdo 
a ellos, "la tierra de la zona es apta para la ganadería". La tribu de Plan Grande está 
acaparada, en su mayor parte, por un licenciado de apellido Sorto y las tierras de la 
tribu Candelaria está en manos de la familia García y de otro terrateniente, cuyo 
nombre no nos proporcionaron. 
Otro hecho que es justo señalar es que muchas personas han adquirido documentos 
sobre tierras localizadas dentro de las comunidades. Lo curioso es que, en muchos 
casos, esta gente no es de la región. Estos hechos se han presentado en la tribu de 
Candelaria, San Esteban y Mataderos. 
A los problemas de superficie se añade la desigualdad en calidad (particular-
mente en porcentaje de terrenos planos, aptos para la agricultura) y los problemas 
específicos de cada tribu con terratenientes ladinos (cafetales, ganado) y los problemas 
con los madereros. 
Además, se encuentran grupos que no tienen derechos legales sobre el predio 
por la pérdida del título. Ocho comunidades son las que no disponen de título 
aunque, como hemos visto, todas las tribus tienen problemas. 
Es evidente que la tenencia de la tierra está en concordancia con la estratificación 
social de la región. Es decir, existen indios ricos o acaparadores sin empresas, pero 
con capital suficiente como para realizar cualquier tipo de inversión. Hay también 
indios pequeños productores que intervienen directamente en la producción, 
aunque contratan un porcentaje regular de jornaleros. Este tipo de propietarios son 
los que dirigen y administran su propia empresa, mientras que el indio pobre, 
El articulo No. 16 decía que "al medir debe tratarse de ubicar el pueblo en el centro de las tierras medidas 
Si no se puede debido a que alguien sería desposeído de sus tierras, entonces el plano del pueblo debería 
hacerse tan cerca de la gente como sea posible a fin de facilitar su uso común". 
No es fácil estimar el impacto total de las adjudicaciones de tierra en las actividades modernas y es 
particularmente difícil distinguir las influencias directas. Lo más importante es que la distribución de 
tierras determinan la distribución de los indios, aunque los títulos de tierras, en el caso tolupán, aún están 
intactos y legales, los indios ya no son la población mayontana en la tierra demarcada por estos títulos. 
Al momento del estudio, de acuerdo a FETRIXY, las tierras de 18 tribus ya habían sido "remedidas" y sólo 
faltaba que el INA "les pusiera el respectivo sello". Las tribus remedidas son. Mataderos, Lagumtas, Jimín, 
El Pate, Subirana, Santa Marta, El Palmar, El Tablón, Candelaria, La Bolsi ta, Cuajiniquil (Municipio de El 
Negrito), Agua Caliente, Guadarrama (Municipio de Yonto) De estas tierras, la FETRIXY está de acuerdo 
sobre su remedición, pero con las de las tribus como Anisúlo, San Francisco, Las Vegas, El Zapotal y 
Agalteca no están de acuerdo pues "estas tribus han sido remedidas en favor del terrateniente". 
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jornalero, artesano, es el que realiza actividades a nivel de subsistencia y es objeto 
de discriminación social, acentuada por la super explotación social de que son 
objeto. Conservan su identidad grupal por la fuerza que les dan los títulos de 
propiedad de la tierra, pero las tribus que no cuentan con títulos están en peor 
situación. La marginalidad de su economía dependiente tiende a destruir su cultura 
y a despojarlos de sus tierras. Con todo esto, no se integran al desarrollo nacional, 
sino que se aislan más. 
A pesar de que los derechos indígenas sobre la tierra fueron reconocidos por el 
Estado hondureno entre 1862 y 186437, en la actualidad, los terratenientes descono-
cen adrede dichos títulos. 
Concesiones de tierras logradas por Subirana 
1862 -1864 
Fecha de 
medición con 
Subirana 
presente 
Grupo y Lugar Tamaño Depto. No. 
Documento 
ANH 
• TÍTULOS PAYAS 
3 enero 1862 
13 enero 1862 
Aguanquirito 
(Culmi) 
El Carbón 
20 cabs. 
20 cabs. 
Olancho 
Olancho 
16 
64 
TÍTULOS T O L U P A N E S O XICAQUES 
12 julio 1864 
14 julio 1864 
19 julio 1864 
21 julio 1864 
23 julio 1864 
Sta. Rita 
Mataderos 
Siriano 
Sta. Marta 
El Pate 
Quemado 
(Subirana) 
El Tablón 
Carnaio te 
Cataguama 
El Palmar 
7,21 cabs. 
7,59 cabs. 
7,53 cabs. 
7,12 cabs. 
7,58 cabs. 
7,12 cabs. 
7,18 cabs. 
7,43 cabs. 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
157 
281 
269 
191 
219 
290 
93 
188 
37 Entre los tolupanes existen 28 tribus; de éstas, 21 obtuvieron títulos de propiedad de tierras en 1864, por 
intermedio del sacerdote misionero Manuel de Jesús Subirana, pero muchos de estos títulos han sido 
perdidos o robados. 
217 
27 julio 1864 
2 agosto 1864 
4 agosto 1864 
14 agosto 1864 
20 agosto 1864 
22 agosto 1864 
24 agosto 1864 
27 agosto 1864 
29 agosto 1864 
3 sept. 1864 
7 sept. 1864 
19 sept. 1864 
Venque 
Lagunitas 
(Negrito) 
Cuajiniquil 
Candelaria (El viejo) 
Tela 
La Bolsi ta 
La Pintada 
San Francisco 
(Locomapa) 
Agua Caliente 
Reinada 
Ojo de Agua 
Lagunita 
Anisillos 
Za potai 
(Olanchito) 
Agua Caliente 
Guadarrama 
Las Vegas 
(Tepcmechín) 
7,59 cabs. 
7,12 cabs. 
7,12 cabs. 
7,18 cabs. 
7,26 cabs. 
739 cabs. 
7,00 cabs. 
7,12 cabs. 
7,32 cabs. 
7,94 cabs. 
7,12 cabs. 
7,12 cabs. 
7,00 cabs. 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Atlantide 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
Yoro 
316 
97 
41 
21 
30.130 
202 
92 
4 
177 
13 
322 
3 
314 
Sitios planos 1 
1. El Pate 
2. Guajiníquil 
3. La Bolsita 
4. Candelaria 
5. El Palmar 
6. La Joya 
7. La Pintada 
1,960.0 hectáreas 
2,565.0 hectáreas 
1387.0 hectáreas 
5,204.0 hectáreas 
390.0 hectáreas 
1,670.0 hectáreas 
1,425.0 hectáreas 
Sitios planos 2 
1. San Francisco 
2. Ojo de Agua 
3. Agua Caliente 
8,005.0 hectáreas 
2,2475 hectáreas 
5,610.0 hectáreas 
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Sitios planos 3 
1. Quemado 
2. El Tablón 
4,582.5 hectáreas 
2,775.0 hectáreas 
Sitios planos 3 
3. Mataderos 
4. Santa Marta 
5. Las Vegas 
5,477.5 hectáreas 
3,890.0 hectáreas 
2,050.0 hectáreas 
Sitios planos 4 
1. Jimia 
2. Agua Caliente 
3. Anisillos 
2,245.0 hectáreas 
1,342.0 hectáreas 
2,797.0 hectáreas 
Sitios planos 5 
1. Siriano 1,940.0 hectáreas3· 
Hasta el momento, 22 tribus poseen títulos de tierra y 6 garantías de posesión 
ancestral en trámites de titulación, aunque el problema de la tenencia de la tierra no 
parece tener solución. Según los directivos de la FETRIXY, "ya nos cansamos de 
estar visitando el INA. Lo que ahora la FETRIXY quiere es hacer su propia 
delimitación y que los señores del INA nos escuchen, pues de lo contrario los 
problemas no solamente van a continuar sino que se empeorarán". 
El aspecto socio-económico 
Los tolupanes producen, especialmente, granos básicos (maíz, frijoles y café) y 
explotan secundariamente recursos naturales silvestres como raíces y madera. La 
organización del trabajo es fundamentalmente individual; sólo por motivaciones 
exteriores realizan trabajo comunal. Hay un alto grado de heterogeneidad 
socio-económica, expresada en la variada diferenciación de estratos sociales. En 
ninguna de las tribus se encontró vestigio de una tradición de cultivos comunales. 
La organización del trabajo hacia el interior de las tribus se manifiesta de muchas 
formas, predominando más la tradicional, la tribu, que se caracteriza por poseer su 
propia milpa; es una entidad que asegura la subsistencia social y cultural. 
Si bien la agricultura es de subsistencia, hay casos de indígenas que comercia-
lizan alguna cantidad de café, negocio típicamente ladino, cultivos de frijoles, maíz 
y casos aislados de venta de frutas, de verdura y yuca. 
38 Véase: América Indígena. No. 3, Vol. XIV, 1984. 
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Lo más frecuente es que las cosechas de granos básicos no alcanzan para sostener 
la familia39; esto, como consecuencia del acaparamiento de la mayoría de los mejores 
terrenos por terratenientes ladinos, a la topografía o clima inadecuado y al agota-
miento de la tierra. Además, los cultivos están muy lejos de la comunidad. La escasez 
de granos básicos resulta, además, de la falta de sistemas de almacenamiento 
adecuado, de la alta venta por necesidad inmediata de dinero, o por la falta de 
recursos para comprar las semillas (particularmente para la postrera del frijol). 
Los tolupanes también cultivan bananos y, en menor medida, yuca, camote, 
malanga, ñame; a veces papa, ayote, palaste, chile, naranja, lima, zapote, papaya, 
aguacate, un poco de caña, arroz, sorgo, chinapopo y tabaco. 
Es notorio que los tolupanes están formando parte de un sistema de explotación 
del cual participan de modo marginal; los precios de sus productos vienen deter-
minados por un mercado que no controlan; sus tierras son escasas y muchas veces 
de mala calidad; no cuentan con créditos y se encuentran con la competencia de otros 
productores que disfrutan de ventajas por contar con vías de comunicación, terrenos 
aptos y financiamiento. En la mayoría de las tribus se puede hablar de un tipo de 
economía mercantil simple; es decir, de un trabajo familiar no asalariado, que 
produce fundamentalmente para el mercado. Sin embargo, existen sectores que ni 
siquiera participan de un modo significativo en los mecanismos de mercado de la 
zona. Estos grupos forman parte de un proceso de destrucción cultural y de la 
imposición de un sistema de explotación por medio del mercado para el que no están 
preparados. 
En ocasiones, la extensión de tierra dedicada al cultivo de café es mayor que la 
dedicada a granos básicos. Por tanto, es natural que la cosecha de granos básicos se 
dedique en su totalidad al autoconsumo, especialmente la de maíz. Hay una 
tendencia a diversificar, aunque sea pobremente, la producción. La economía de 
39 La Iglesia Católica de la zona (Yoro), con ayuda financiera de CEBEMO y Manos Unidas de España, apoya 
pequeños proyectos e iniciativas indígenas en las diferentes tribus: hortalizas, frijoles, alimentación, 
capacitación, etc. Comenzaron en aldeas como San Francisco, Mezcal, Lagunitas, Buenos Aires, Agua Fría, 
Ojo de Agua, El Palmar, San Esteban, Los Pozos, Mina Honda, Pacayal y El Rosario. Lo que se persigue es 
una especie de desarrollo integral, comenzando con una investigación-acción-participativa. La idea es que 
los grupos se refresquen la memoria, que recuerden lo que ha habido; salud, trabajo, celebradores de la 
palabra, creencias, relación con los ladinos. Según uno de los sacerdotes, "hasta el momento se ha 
constatado que hay respuesta por parte de la gente, pero muy lenta". 
La pasada cosecha de maíz fue muy mala. Este año, muy pocos tienen comida y se han visto en la necesidad 
de pedir crédito. En algunas comunidades se han "comido" las pulperías. Sin embargo, en otras, ya hay 
ahorros de 500 a 600 lempiras. 
La iglesia ha contribuido en el fomento de la producción agrícola; en la siembra de frijoles y maíz. En las 
comunidades han adquirido al crédito los machetes y las semillas. En otras, se ha pagado con los ahorros. 
La iglesia dispone de dos promotores agrícolas; ellos animan a los indígenas para que siembren más. Este 
año, los frijoles están mejor. En otros proyectos se ha fomentado la producción de caña, hortalizas, maíz y 
café. 
El café se ha promovido en dos comunidades. En San Francisco se sembraron dos manzanasde café caturra. 
El año pasado se perdió por la sequía. En la aldea de Buenos Aires se hicieron semilleros comunes y 
participaron diez xicaques (media manzana cada uno). Algunos de ellos la han descuidado. 
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subsistencia, la explotación comercial, el despojo de las mejores tierras, la falta de 
asesoramiento técnico, inciden en su raquítico ingreso. 
Existe mayor diversidad de cultivos en el sector indígena que en el ladino. Los 
cultivos de granos básicos son generalmente complementados por los de tubérculos. 
Posiblemente sea una supervivencia de costumbres alimenticias, basadas en los 
tubérculos y no sobre el maíz, cuyo cultivo es de introducción tardía (quizás del 
tiempo del sacerdote Subirana), hace un siglo. 
La ganadería es típica del sector ladino como también la posesión de bestias de 
carga. La posesión de ganado entre los tolupanes se limita a unas cuantas cabezas. 
Además, crían gallinas y, en ciertos casos, cerdos. 
La organización residencial es muy dispersa y la familia nuclear es la unidad de 
producción. Se da una incorporación del ladino a las tribus, a través de lazos 
maritales con indígenas. 
La unidad de producción está constituida por el núcleo familiar simple; padre, 
madre e hijos. Se producen algunas alianzas entre parientes, que se prestan ayuda 
recíproca pero con apropiación individual del producto. Esto no es más que una 
colaboración espontánea para la siembra, lo que disminuye la existencia de grupos 
con producción común. La mujer apoya más los proyectos hortícolas, quizás porque 
se asocia con un pasatiempo. 
La asociación para trabajar en común se da sólo cuando los indios tienen 
desarrollado cierto grado de conciencia socio-política y, en estos casos, su organi-
zación es casi de defensa. En un buen número de comunidades, han logrado muchas 
conquistas, han recuperado tierras y tienen proyectos de cultivo común. 
La organización productiva está influida por las relaciones capitalistas de 
producción. La imposición de normas económico-política desintegra cada vez más 
los valores culturales de las tribus, sin lograr su integración al desarrollo. 
La organización del trabajo hacia afuera se visualiza a través de su relación con 
las comunidades vecinas o regionales. La producción y el comercio es el vínculo más 
importante; es decir, la venta de la fuerza de trabajo y el consumo; en esto se 
involucra más del 80% de los indígenas que trabajan como jornaleros en las 
haciendas ubicadas dentro y fuera de las áreas tribales. Las jornadas abarcan de 13 
a 14 horas. La organización ha consolidado entre los indígenas tolupanes un espíritu 
de rebeldía, ahora que comprenden el funcionamiento del sistema. 
La estratificación social en las tribus no se caracteriza solamente por la presencia 
de mayor o menor número de ladinos, sino por las características de la integración 
del indio al comercio y a la producción regional. 
Por el grado de acaparamiento y por las características de la producción y la 
intervención de los distintos sectores de las tribus, se puede hacer una clasificación 
tentativa de la estratificación social: el indio rico acaparador, que no tiene un carácter 
independiente; está sujeto al ladino terrateniente o al comerciante, a quien le vende 
la producción; su nivel de vida no está por encima de un campesino rico. Son 
acaparadores pero sin mucha ventaja en la competencia. Si examinamos aquí a todos 
121 
aquellos individuos que se han apropiado de grandes extensiones de tierra, veremos 
que ninguno tiene constituida una empresa de tipo capitalista. 
El número poblacional de las tribus, comparada con los ladinos, "puros y 
mezclados que ahí viven, conlleva a un número menor de indígenas en las diferentes 
tribus". En otras palabras, los ladinos en las tribus conforman la mayoría. Esto nos 
dice que la población actual "pura" es menor; el número de indígenas mezclados es 
bajo, pero debe considerarse que el proceso de mezclas es creciente. Esto nos indica 
que, en unos pocos años, la población indígena pura tolupán habrá desaparecido. 
Los ladinos en tierras de las tribus representan un buen número y entre éstos debe 
diferenciarse a los "ladinos incorporados". Los ladinos incorporados a la tribu 
tienen iguales derechos que los nativos, con una única diferencia de que, si el lazo 
marital se rompe, se acaban los derechos y su status de "incorporado". Los ladinos 
avecinados son los que viven dentro de las tribus sin ningún lazo marital y no se les 
reconocen derechos como a los incorporados. Estos tienen distintas razones para 
vivir entre los indígenas; por haber pedido permiso al cacique, por alquilar tierra de 
la tribu, por haber entrado sin permiso, o por haber tomado las tierras de la tribu. 
Esto significa que hay una gran concentración de población ladina. La población 
india se encuentra mucho más dispersa. 
Los miembros de la tribu pueden cultivar donde quieran. En cambio, los ladinos 
deben pedir permiso al cacique, lo que generalmente hacen. Los indígenas tienen 
que cultivar lejos de su domicilio y jornalear (a veces para pagar una deuda, en 
algunos casos con granos básicos); lo común es que devenguen un salario de 6 a 7 
lempiras por día, trabajando principalmente en el corte del café o la chapia de los 
cafetales o de los potreros de los ladinos (raramente en el de un indígena rico). En 
ciertas tribus (San Francisco) algunos trabajan en el aserradero. En la comunidad de 
San Francisco, hasta 1991, se daba una especie de esclavitud. En los meses de junio, 
cuando no había nada que comer, llegaban los terratenientes a la tribu, les ofrecían 
productos como frijoles, maíz, etc. y, durante la época de cortes de café, los llevaban, 
pues tenían que ir a cortar café, sin recibir sueldo devolviendo con mano de obra, los 
productos recibidos. 
La Iglesia Católica de Yoro, en su "proyecto indígena", descubrió que para salir 
de ese círculo vicioso era necesario que la comunidad tuviera alguna fuente de 
ingreso, tomando en consideración que uno de los problemas era el del abastecimiento. 
Comenzaron con la venta de productos como aceite, arroz, maíz, frijoles, en fin, 
productos de consumo diario. La idea primaria era descentralizar las truchas40, que 
ya en un pasado sólo favorecían a unos pocos. Con la nueva idea, los productos 
fueron vendidos por diferentes personas; es decir, que unos vendían manteca y otros 
vendían maíz, etc. hasta que, poco a poco, se fue generando un ingreso, que permitió 
establecer una trucha. Con la trucha se les ayudó a salir del endeudamiento con los 
cafetaleros. La reacción de los cafetaleros fue la de intimidar al indio que no 
40 Pequeña tienda de abarrotes. 
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trabajaba, mandándolo a capturar con la FUSEP. Estos son casos que se daban hasta 
hace poco. 
Aunado a este proceso de "generación de ingresos" se ha impulsado el proceso 
de concientización: "los indios ya no se han enjaranado tanto en los cafetales y han 
empezado a exigir sus derechos". También es importante el trabajo realizado por la 
FETRIXY en el área de organización, de concientización, en la generación de 
pequeños proyectos productivos y en la lucha por el rescate de la tierra. En lugares 
como El Palmar, Mataderos, Luquigüe, Siriano y Plan Grande, la Federación ha 
impulsado la organización y la producción; se realizan pequeños proyectos de cría 
de peces y de aves de corral. Las mujeres son las que desarrollan este tipo de tareas 
y trabajan en la agricultura. También ejecutan proyectos de aprovechamiento del 
bosque. A largo plazo, la FETRIXY proyecta la instalación de un Centro de Capaci-
tación para la formación de grupos indígenas en aspectos productivos, organizati-
vos y educativos. El mismo centro sería una especie de granja experimental en la cría 
de aves, ganadería y cítricos. El centro ya se ha iniciado en la tribu de El Palmar. Este 
proyecto involucrará a las 28 tribus tolupanes. 
No todo es favorable para las tribus pues, a pesar de una igualdad teórica en 
cuanto a la posibilidad de cultivo, se encuentran grandes disparidades económicas 
entre ellos. Tal desequilibrio, posiblemente tenga sus raíces en el hecho de que 
algunos miembros presentan más y mejores iniciativas; además, hay que reconocer-
lo, son más trabajadores que otros. A pesar de que el usufructo es individual, hay 
también desigualdades económicas hereditarias. 
El comercio lo realizan con quien mejor pague. Suelen vender el café, que es el 
principal producto y, en menor escala, maíz, frijoles, arroz, plátano, yuca, banano y 
caña. Esta producción no genera excedente, exceptuando el café. Los "coyotes" son 
los que se benefician de la producción, ya que compran las cosechas de maíz, frijoles 
y café, incluso antes de que éste haya florecido. 
La actividad complementaria a la producción es la elaboración de canastas, que 
aporta algunos ingresos sólo en tiempo de corte de café. No es un trabajo permanen-
te. 
El cultivo del maíz se efectúa dos veces al año: la primera vez en abril y mayo y 
la otra en octubre. Cul tivan cinco variedades de maíz. También el frijol se cultiva dos 
veces al año. El café, aunque se destina a la venta, tiene una baja producción, de la 
cual la mayor parte se destina al consumo. 
El tabaco se cultiva en pequeña escala y, en la actualidad, se cultivan bananos, 
caña de azúcar, ayote, pataste, chiberro, yuca, camote, malanga, papa, chile, cebolla, 
ajo, repollo y pepino. En comunidades como la Montaña de la Flor la introducción 
de hortalizas se está dando en forma lenta y, hasta la fecha, sólo una persona recién 
las está cultivando. 
Ya no se cultiva maicillo ni algodón. La alimentación, por lo general, consiste en 
tortillas con frijoles y sal, sobre todo en aquellas comunidades en donde el suelo es 
malo y lo que producen sólo les alcanza para cierto tiempo. 
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Cada familia tiene una o varias parcelas destinadas al cultivo, según el número 
de miembros y sus necesidades. La asignación de una parcela es vitalicia e incluso, 
puede ser heredada a los descendientes. En raras ocasiones, algunos trabajan por 
dinero para otros miembros de la tribu. 
Trabajan todos los días en la agricultura, excepto el día domingo, desde las 5 de 
la mañana hasta las 3 de la tarde. Las mujeres participan en la limpieza de la tierra, 
siembra y cosecha al igual que los niños. La mujer indígena trabaja más en el campo 
que la ladina. 
La producción de canastas representa la única artesanía tradicional. En algunas 
tribus, el producto se comercializa sustancialmente; es, además, el único producto 
que se usa al exterior de la familia, ya que es un artículo utilizado en la recolección 
de café. En algunas tribus ha bajado mucho la producción de canastas, debido a la 
escasez de materia prima (el carrizo) a causa de una sobreexplotación y, en otras, 
porque son los ladinos quienes las producen. La fabricación de canastas, en ciertas 
tribus, no se limita a los indígenas, sino que incluye también a algunos ladinos 
"incorporados". 
De los objetos típicos de la cultura selvática, el arco y la flecha han desaparecido 
y, la cerbatana, está en vías de desaparición. Esta todavía se usaba en la generación 
pasada y todavía se puede encontrar una que otra pieza en las diferentes tribus. 
Aunque no hay escasez de material, la explotación del maguey silvestre ya no es 
generalizada. En la mayoría de las tribus, la confección de matates y aún de mecates, 
se limita a una pequeña producción para el uso familiar y muy raramente para la 
venta. Aunque se mencionan algunos casos de productores ladinos, este trabajo 
parece específico del sector indígena (producción y venta en la Montaña de la Flor) 
y es típicamente masculino. 
La alfarería puede ser un caso de transferencia de una industria ladina al sector 
indígena. Efectivamente, no parece ser una artesanía tradicional de los tolupanes: en 
los grupos de la Montaña de la Flor la compran los ladinos y se usan mucho también 
las calabazas y cumbos. Esta característica más parece de un status socio-económico 
que de una cultura. Sin embargo, ya está desapareciendo; se prefiere el metal o el 
plástico que "dura más". El trabajo es típicamente femenino y nunca alcanza un 
grado importante de comercialización, limitándose al uso familiar o a la venta 
dentro de los límites de la tribu. Los casos de productores ladinos son raros. 
Además, producen pipas de madera o fabricadas con una fruta o raíz, las cuales 
se comercializan o se intercambian entre ellos. El trueque es un elemento que 
funciona en la mayoría de las comunidades, sobre todo en aquellas más alejadas. 
Son pocas las aldeas que tienen pulperías, pero la Iglesia Católica de Yoro 
promueve "las truchas", más aún en las comunidades que enfrentan problemas de 
abastecimiento. 
Los movimientos migratorios temporarios parecen de poca importancia, pero es 
necesario investigar a profundidad los contactos de las tribus con el exterior. 
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Tampoco se han analizado las relaciones con los ladinos pobres que, en la 
práctica, no parecen crear problemas importantes, como lo atestigua la facilidad con 
que el ladino es incorporado por unión con cualquier miembro de la comunidad. 
Los ladinos los definen de manera caricaturesca. La larga tradición de opresión41 
ha destruido el dinamismo del grupo. Paralelamente, lo ha precipitado a la des-
trucción- lo que se refleja en: la organización social desde la tribu, hasta la inestabilidad 
de la unidad de base: el núcleo familiar (vínculos flojos entre cónyuges); la organi-
zación espacial esparcida; la organización política: el poco poder del cacique. La 
autonomía política que podría tener la tribu no tiene ningún significado real a nivel 
de estructuración. 
La cultura de depreciación y el bajo nivel socio-económico están ciertamente 
ligados estrechamente: varias características del sector indígena son más económicas 
que culturales o, al menos, tienen un componente económico importante. Un indicio 
de esto nos lo da la preparación sencilla de los alimentos (por falta de condimentos 
y de grasa); el tipo de casa; de la explotación de los recursos naturales silvestres 
(incluyendo la fabricación de matates y la alfarería) y, en mayor grado que los 
ladinos, la autosuficiencia. 
No obstante, hay heterogeneidad económica ligada a las interrelaciones entre la 
falta de dinamismo (cultura de desintegración), el grado de aculturación y el grado 
de mezcla étnica. Muchas veces se hizo manifiesto que "un ladino pobre nunca es 
tan pobre como un indio porque es más vivo, más listo". 
Actividades de subsistencia y explotación 
del medio ambiente 
Los tolupanes pueden considerarse como un grupo de tecnología simple; es 
decir, que son grupos que cuentan con muy pocos elementos para transformar el 
ecosistema en que habitan; por lo tanto, han requerido de un gran sentido de 
observación y de unos pocos elementos para hacer frente a la naturaleza. Los 
tolupanes recolectan frutas y plantas comestibles y desarrollan una incipiente 
agricultura que incluye varias especies de tubérculos, algunas especies de calabazas 
comestibles y unas dos especies de calabazas no comestibles que son utilizadas en 
las labores domésticas, almacenamiento de agua o granos y para el transporte de 
agua cuando se sale al campo; cultivan tanto maíz como frijol. El café, otro de los 
granos que utilizan para el consumo, tiene gran importancia por ser un producto que 
puede convertirse en efectivo o intercambiarse por productos procedentes del 
exterior42. 
41 Algunos ejemplos actuales, confiscación de armas, específicamente entre los indígenas, abusos en la 
explotación de la madera, daños a los cultivos por el ganado libre, destrucción de la fauna, en ciertos lugares, 
por cazadores de las ciudades También se encuentran casos de opresión del sector más tradicional por el 
sector más avanzado del grupo y, en algunos casos, abusos por parte del cacique. 
42 Mano ArdónMe)ia,"LosindígenasJicaquesdeHonduras".En.Tradmofi£SíkGuul£rTm/j. (Guatemala. Revista 
del Centro de Estudios Folklóricos Universidad de San Carlos de Guatemala, No 25,1986): 77. 
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Un 90% de las tierras tolupanes son de vocación forestal y muy ricas en toda clase 
de plantas medicinales. Los bosques ricos en recursos madereros son explotados por 
compañías nacionales y extranjeras. Los tolupanes no tienen acceso y provecho real 
de sus bosques, debido a los problemas de usurpación de tierras y a la sobreexplotación 
de la madera. 
La caza se practica, pero no de manera intensiva, debido a la disminución de la 
fauna (ocasionada particularmente por la explotación de madera y, en ciertas zonas, 
por los cazadores urbanos) y la dificultad de conseguir armas. Se cazan pequeños 
animales con la ayuda de perros o con hondas: venado, chancho de monte, cusuco, 
tepescuinte, pizote, quequeo, pavos, conejos, monos y aves. Los instrumentos como 
la cerbatana, que consiste en el tallo de un arbusto que tiene en su parte central una 
pulpa suave y fácil de extraer, al que se le deja un agujero uniforme, de aproxima-
damente media pulgada de diámetro, finalmente se obtiene un tubo de madera, al 
cual se le elabora una embocadura en uno de sus extremos y, en el otro, un 
abultamiento formado con cera de abejas silvestres, que tiene la misma función de 
la mirilla utilizada en las armas de fuego convencionales. Como proyectiles se usan 
esferas de barro secadas previamente al sol, las que tienen un diámetro aproximado 
de un centímetro. Estas se colocan en la embocadura de la cerbatana y se disparan 
por medio de una expulsión violenta de aire de la boca. El proyectil impulsado de 
esta manera, es capaz de derribar algunas aves y pequeños mamíferos. El arco y la 
flecha, según referencias, se usaron hasta el primer cuarto del presente siglo. 
Algunos tolupanes son propietarios de rifles y escopetas de cartucho, utilizadas 
para la caza y, frecuentemente, su uso es compartido, así como las piezas obtenidas 
en la cacería. 
Los tolupanes han desarrollado algunas formas para capturar varias clases de 
peces de agua dulce. Pero, esta actividad se practica muy poco, aunque es frecuente 
que recojan jutes en las quebradas. 
En la actualidad, en la región tolupán de Yoro y de la Montaña de la Flor, utilizan 
varias técnicas para la pesca. Una de ellas consiste en desviar las aguas del río, 
quebrada o arroyo. Esto se consigue obstruyendo el paso del agua, lo que permite 
que, poco a poco, los peces vayan quedando en la arena o en pequeñas pozas que se 
forman en lugares que están bajo el nivel normal del lecho por donde corre el agua. 
Otra técnica es el uso de una planta que, en la región de Yoro, denominan 
barbasco; esta se machaca o tritura; luego se escoge un sitio de la fuente en donde el 
agua cae de lo alto, para lograr una mayor solución de la sustancia venenosa de la 
planta aprovechando la caída del agua. 
Otra forma de pescar consiste en golpear una piedra contra otra. Se seleccionan 
piedras de consistencia sólida y de un tamaño apropiado, de manera que pueda ser 
levantada sobre la cabeza y luego eer lanzada con fuerza sobre otra piedra previamente 
seleccionada. La piedra sobre la que caerá el golpe deberá tener una parte de su 
superficie fuera del agua. Los peces que se encuentran debajo, al recibir un golpe 
indirecto, salen a flote. Es recomendable, para evitar la pérdida de peces, realizar el 
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recorrido de pesca de arriba hacia abajo, para no dejar atrás los peces muertos que, 
por la velocidad del agua o por haber quedado debajo de las piedras, no hayan 
podido ser recogidos. 
También usan las nasas, que las preparan usando las hojas del cogollo del 
maguey (agave americano). Cortan el cogollo y luego van sacando las hojas que 
salen en forma de embudo. Estas son colocadas con la parte ancha en contra de 
pequeñas corrientes de agua para permitir la entrada de los peces que, una vez 
dentro, no pueden salir. 
Además, practican la recolección de otras especies de agua dulce, entre las que 
se encuentran caracoles de agua dulce o jutes. También capturan presas cueveando 
debajo de las piedras o levantándolas; así logran obtener algunos crustáceos. 
Afirman que, cuando hay amenaza de lluvia y truenos, es cuando se hace más fácil 
darles captura. En la actualidad, también realizan actividades de pesca usando 
anzuelos y atarrayas. 
Se encuentran dos tipos de explotación del medio ambiente (explotación de los 
recursos naturales silvestres, la agricultura y la ganadería); sin embargo, es la 
agricultura la que tiene el papel más importante. 
Los tolupanes realizan actividades de recolección de plantas y frutas, tanto 
cultivadas como sil ves tres; desarrollan una incipiente agricultura que incluye varias 
especies de granos, principalmente, maíz y frijoles. 
Aunque los ladinos aprovechan también ciertos productos silvestres, la recolección 
(por largos períodos, incluyendo caza y pesca) es más una actividad indígena. 
De su entorno obtienen, además del poco material para artesanía y para la 
construcción de viviendas, los productos siguientes: 
Raíces: yugüela (especialmente en tiempo de carestía), monsurui o mutrui, 
ñame. 
Bejucos: Laigren. 
Frutas: Guayaba, nance, aguacate, teosinte (tortillas con las semillas molidas), 
pacaya (flor). 
Hierbas: Culantro, varias hierbas comestibles, hierbas medicinales, flor de 
izote. 
Otros: Miel de abeja. 
Los tolupanes pueden contarse entre los indígenas que han desarrollado un 
amplio conocimiento en cuanto al manejo de las abejas productoras de miel. Son 
especialistas en detectarlas y en domesticarlas cuando están en la montaña. Esta 
labor se inicia con el traslado de las larvas o huevos de la colmena silvestre a un trozo 
ahuecado y sellado en sus extremos, dejando únicamente el agujero de entrada y 
salida de las abejas. Se deja por unos días próxima al lugar de donde se extrajo y 
luego se traslada al patio de las viviendas; otras veces, las colocan en los aleros de 
las casas*3. 
43 ¡bid., p. 77. 
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La explotación de los recursos y la recolección se limitan al autoconsumo, con 
algunas excepciones, como en el caso de los jutes, que pueden venderse a los ladinos 
y, sobre todo, los recursos forestales. Además de su uso para el autoabastecimiento, 
en algunas tribus, la venta de la leña representa un ingreso apreciable en el 
presupuesto familiar. 
Para la mayoría de las tribus, la explotación de la madera a gran escala representa 
una fuente valiosa de ingresos, aunque sean objeto de abusos por parte de los 
madereros, de las instituciones que hacen el oficio de intermediarios, o de algunos 
beneficiarios de la tribu. 
El presente cuadro sintetiza su situación: 
CARACTERÍSTICAS 
Cultura Espiritual 
tradicional: 
Creencias 
Idioma 
Manifestaciones artísticas 
Características 
psíquicas 
Trabajo: 
Individual 
Común 
Heterogeneidad socio-
económica 
Organización social y 
política: 
Organización global de los 
grupos Torrupanes 
Caciquismo y 
organización tribal: 
Tradicional 
Nueva definición 
Madre de familia nucí, como 
unidad social de base 
Organización espacial regada 
SITUACIÓN 
supervivencia 
supervivencia 
casi nulas 
caracterización negativa 
caso general 
casos recientes 
en la mayoría de las tribus 
reciente poco poder 
supervivencias 
importancia creciente 
frecuente 
casi generalizada 
REPRESENTATIVA 
DEL SECTOR 
En toda la región de ubicación 
principalmente en sector de la 
Montaña de la Flor 
indígena 
oprimido 
ladino 
instituciones 
ladino 
por medio de la estructura de la 
FETRIXY 
Tolupán 
instituciones 
ladino 
elementos exógenos y 
endógenos 
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Reestructuración 
Casa y mobiliano: techo 
tejamaní o mezcal, 
pared de palos 
fuego en el suelo, papesco 
Artesanía: 
Canastas 
arco y flecha 
cerbatana 
matates (mecates) 
alfarería 
pipas, escobas, sartes 
Organización económica: 
Título de propiedad del 
predio 
Explotación de recursos 
naturales silvestres 
Fabricación de chicha 
Agricultura: 
granos básicos 
raíces 
Reciente, casos excep. 
entre individuos más 
acuì turados 
frecuente 
casos 
frecuente 
desaparecido 
estado final de desapari-
ción 
producción familiar + poca 
venta 
producción familiar + poca 
venta 
producción familiar en sus 
tribus + poca venta 
escobas 
unos casos de pérdidas 
disminución 
ambos 
aumento 
aliment, secundaria 
Origen exógeno, toca el sector 
indígena avanzado 
indígena? 
indígena + económico 
indígena 
indígena 
indígena 
indígena (excep. ladino) + 
económico 
económico 
indígena 
Tolupán 
indígena + económico 
indígena y ladina 
ladino 
indígena 
Infraestructura 
Presencia institucional 
Flujos migratorios 
Contactos con ladinos pobres 
Problemas con terratenientes 
Cultura material tradicional: 
Ropa 
deficiente 
reciente, creciente 
poco 
numerosos 
frecuentes 
desaparecida 
económico 
ladino 
indígena? 
+ caract. indígena 
indígena 
indígena 
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Organismos que trabajan en la región 
A pesar de ser un área amplia y de ser los tolupanes un grupo poblacional 
extenso, son muy pocos los organismos que trabajan en la zona. A no ser los 
organismos tradicionales del Estado: COHDEFOR, INA, RRNN, etc. 
Entre los organismos no gubernamentales vinculados con la población xicaque 
se encuentra la Federación de Tribus Xicaques de Yoro (FETRIXY); el Proyecto de 
Cooperación al Desarrollo Indígena de Yoro (PROCOINY)44, financiado por la 
Comunidad Europea; el proyecto indígena de la Iglesia Católica de Yoro (Proyecto 
Xicaque); la Acción Popular Cultural Hondurena (ACPH). Aunque, por ubicarse en 
un amplio sector, no todas las comunidades son favorecidas con los programas. 
44 Este proyecto comenzó en 1978 y se clausuró en 1991. Se desarrollaron proyectos en las tribus de Santa 
Marta (ganadería y aves), en Lagunitas, Subirana y El Tablón (granos básicos), en El Pate (vivienda y 
ganadería). Los problemas que motivaron el cierre del proyecto fueron la mala ejecución del programa y 
el clientelismo político. Actualmente, a instancias de la Comunidad Europea, se pretende reactivarlo. 
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4. Los CHORTÍS 
Contexto histórico etnográfico, población 
y ubicación geográfica 
JVLuy poco se ha investigado sobre el pueblo chortí de Honduras. En general, 
se puede conocer sobre su cultura mediante importantes investigaciones realizadas 
en Guatemala. Siguiendo los estudios del historiador Lardé y Larín, los chortís, "por 
su filiación etnolinguistica son descendientes directos de los mayas, responsables de 
la cultura de Copan, Quiriguá y demás ciudades australes del viejo imperio"1. 
Los científicos sociales, entre ellos historiadores, antropólogos y lingüistas, 
concuerdan en que los chortís son considerados como el grupo más meridional de 
la familia maya-quiché. Algunas veces han sido clasificados como un subgrupo de 
la familia étnico-linguística maya-quiché. 
Probablemente, antes de la llegada de los españoles, el área de ubicación de los 
chortís era mucho más extensa, pues los nombres chortís, para designar lugares, aún 
se emplean fuera de los límites de la actual región, a considerable distancia. Así, el 
antiguo territorio chortí era la frontera sudeste del Viejo Imperio. Ocupaban el 
ángulo suroeste del actual territorio de Honduras y, probablemente, se extendían 
hacia el este de la actual ciudad de Copan. Estaban establecidos en los flancos 
orientales del sistema montañoso del Merendón y se internaban, probablemente, 
hasta el valle de Sensenti, en el actual departamento de Ocotepeque. Hacia el 
occidente en Guatemala llegaban hasta la cuenca del Motagua y, hacia el sur, en El 
Salvador, hasta el pequeño codo del Lempa superior; al norte colindaban con los 
choies, a los que estaban estrechamente vinculados y, al oriente, con los lencas. 
Los científicos comparten la idea de que los chortís son de la familia mayense y 
de la rama lingüística chol2. Cultural y lingüísticamente, los chortís están empa-
rentados con los chontales de Tabascoy con los choies de Chiapas (México)3. Los choies 
y los chortís ya se habían separado antes de la conquista española; los primeros se 
dirigieron hacia el noroeste y los segundos permanecieron en la región original. 
Gates, afirma que el chol y el chortí son lenguas casi equivalentes, y que ambas están 
1 Jorge Lardé y Larín "Las Fronteras Chortís" RABN Τ XXIII. No 1. julio 1944 ρ 43 
2 Torrence Kaufman Idiomas de Metamèrica (Guatemala. Editonal del Ministerio de Educano η "Jose de 
Pineda Ibarra" Seminano de integración Social. No. 33.1974) 85. 
3 Raúl de Moral. "El chontal de Tabasco y el chortí de Guatemala". En Antropobgía e historia de los mtxe-zoques 
y mayas (México Universidad Nacional Autónoma de México 1983) 247- 253 
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mucho más estrechamente emparentadas con el yucateco que con las lenguas 
pokom-quiché4. Hacia el siglo XVI, la región poblada por los chortís llegaba, al norte, 
hasta Izabal, en donde confinaba con el grupo chol; éste abarcaba el actual Estado 
de Chiapas, las selvas de Alta Verapaz, los márgenes del lagolzabal hasta alcanzar 
las costas de la bahía de Honduras. Hacia el sur, abarcaban parte de El Salvador, 
específicamente los pueblos de Citala y Tejutla5, en el actual departamento de Cha-
latenango. 
Según fuentes antropológicas e históricas, los chortís son el resultadodela fusión 
de diferentes pueblos. La sociedad maya había sufrido transformaciones sociales 
debido a que, según Antonio Mosquera, citando a Walter Lechmann, alrededor del 
siglo X, los lencas avanzaron sobre la cuenca del río Ulúa y llegaron hasta las 
márgenes del Chamelecón6. Esta migración provocó que los mayas adoptaran un 
estilo militar y se organizaran para proteger la región7. Pero algunos siglos antes, 
siglo VII, la fisonomía de los pueblos de Mesoamérica se había transformado por 
el ingreso de los pipiles. Los pipiles influyeron decisivamente en la región pues, por 
la introducción del mercado, minaron toda la antigua estructura de circulación de 
bienes reglamentada por costumbres ligadas al parentesco8. 
El contacto de los chortís con los pipiles fue continuo. Los pipiles se asentaron en 
la región sur de Guatemala, sobre todo en la región de la Bocacosta -hoy fincas El 
Baúl, Pantaleón, Agua y Los Tarros- y en la cabecera municipal de Santa Lucía 
Cotzumalguapa (Escuintla); suroriente (parte de Jutiapa); oriente (San Agustín 
Acasaguastlán, El Progreso) y Salamá (Baja Verapaz). Abarcaron también Sonsonate, 
San Salvador y San Miguel (El Salvador). Llegaron a Centroamérica a través de dos 
grandes migraciones nahuas procedentes de México', durante los siglos П y VIII 
d. C10. En la actualidad, el idioma pipil se ha extinguido casi por completo. Cuando 
Otto Stoll visitó Guatemala en 1888, observó que en el valle superior del Motagua, 
en Guastatoya, en Chimalapa (hoy Cabanas, Zacapa), Mita (Jutiapa) y Santa Luda 
Cotzumalguapa (Escuintla), el pipil se había extinguido y en su lugar se hablaba 
pokomán y cakchiquel por grupos de nuevos pobladores". Por el lado oriental, los 
4 Charles Wisdom. Los chortís de Guatemala (Guatemala Editorial Ministerio de Educación "José Pineda 
Ibarra". Seminano de Integración Social No 10 1961) 22-23 
5 Rafael Girard Los Chortis anle el problema maya (México Edit Cultura 1949 Tomol) 6-7 
6 Véase. Antonio Mosquera, Los Chortís de Guatemala (Guatemala Universidad de San Carlos de Guatemala. 
Edit Universitaria 1984). 109 
7 En las ruinas de Copan hay vestigios de la presencia lenca Las paredes de piedra sobre las ruinas, de 
acuerdo a antropólogos consultados, son restos del pueblo lenca (Nota del autor). 
8 Antonio Mosquera Op at ρ 110. 
9 Jorge A Vivo Escoto El poblamiento nahua en El Salvador y otros países de Centro America San Salvador 
Ministerio de Educación Dirección de Cultura 1972 ρ 8 También Franz Temer, Etnología y Etnografía de 
Guatemala (Guatemala Edit del Ministerio de Educación "Jose Pineda Ibarra". Seminano de Integración 
Social Guatemalteca No 5 1957). 
10 M\%ue\ Armas Moìma, La cultura pipil de Centro América (San Salvador Mmisteno de Educación Dirección 
de Cultura Dirección de publicaciones 1974) 13 
11 Otto Stoll, Etnografía de Guatemala (Guatemala Edit del Ministeno de Educación Pública "Jose Pineda 
Ibarra" Seminano de Integración Social Guatemalteca, No 8 1958) 3 
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chortís habitaron Copan, Ocotepeque (antiguo asentamiento pipil)12 hasta la ciudad 
de Gracias (Lempira, Honduras)13. Los chortís tuvieron relaciones culturales y co-
merciales con el grupo pokomam oriental (San Luis Jilotepeque, Jalapa), con el 
reducido grupo Alaguilac (San Agustín Acasaguastlán, El Progreso) y con el xinca 
(Santa Rosa y parte de Jutiapa por el lado guatemalteco). 
El signo de esta convivencia continuó por muchos siglos, al cabo de los cuales, 
estos pueblos fueron absorbidos por la cultura maya. El aparecimiento del dialecto 
chortí dentro del idioma chol14, fue el resultado del encuentro con otros pueblos. Así, 
de acuerdo a Rafael Girard, "el Chortí transforma la Τ en 'r' como su característica 
dialectal predominante...", de acuerdo a él, "esta mutación es de origen pipil, pues 
los chorotegas tienen la misma transformación, por su vecindad pipil"15. Los pipiles 
fueron un pueblo sociable y, según Antonio Mosquera, entre ellos hubo disponibi-
lidad para convivir con otros pueblos. El mismo investigador afirma que, cerca de 
la invasión española, existía una zona, en San Cristóbal Acasaguastlán, donde se 
habían mezclado todos los idiomas de los pueblos aledaños a la cuenca del Motagua: 
pokomán, chortí y pipil, creando un nuevo idioma, el Alaguilac. De acuerdo a 
Mosquera, de este pueblo, que debió ser tolerante y pacífico, no quedó ningún 
sobreviviente después de la invasión española16. 
No se sabe a ciencia cierta si fueron los chortís quienes edificaron Copan; "el 
hecho históricamente cierto y, al mismo tiempo, incuestionable es que, en la época 
de la Conquista castellana (1530) los chortís habitan en Copan y comarcas circun-
valantes y que su Ajav o Rey se opuso tenazmente a las fuerzas expedicionarias que 
comandaban Hernando de Chávez y Pedro Amalín"17. 
Los estudios recientes reflejan que Copan, como centro cultural, fue el asiento de 
la civilización del antiguo imperio maya19. Los chortís muy bien pueden ser des-
cendientes directos de la población que habitaba Copan antes de la Conquista y su 
lengua puede ser, en lo fundamental, la misma que se hablaba en el antiguo Copan1'. 
La época colonial y sus efectos entre los chortís 
La disminución progresiva de la población chortí comenzó, al igual que otros 
pueblos indígenas del país, en el siglo XVI, con el inicio de la colonización, ya que 
12 Rafael Girard, Op at, p. 53 
13 Francisco Solano, Los mayas del siglo XVIII Pervivencia y transformación de Ια sociedad guatemalteca durante la 
administración borbónica. (Madrid: Ediciones de Cultura Hispánica. 1974). 230 
14 ftidplll 
15 Rafael Girard. Op at,ρ 137. 
16 Rafael Mosquera, Op at, p. 112. 
17 Ibid, ρ 290 
18 Fara una descripción detallada de la historia prehispánica del área, véase. Michael D Сое, Los Mayas 
(México Diana, 1986) Miguel Riven,Losmayasdekanhguedad (Madrid Alhambra, 1985) EncJ Thompson. 
El Desarrollo y la caída de la civilización maya (México. Fondo de Cultura Económica, 1969) Andrés Ciudad, 
Los Mayas El pueblo de los sacerdotes sabios la. ed (México- Biblioteca Iberoamericana, 1989). 
19 Ene J. Thompson, Sixteenth and Seventeenth Century Reports on the Chol Mayas. American Anthropologist, 
XL, No 4 Octubre-diciembre. 1938. pp. 584-605 
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el sistema español de repartimientos y encomiendas afectó seriamente a las pobla-
ciones indígenas. Los malos tratos y los vejámenes cometidos contra los indios por 
parte de los encomenderos y corregidores, más las enfermedades adquiridas en los 
trabajaderos de añil y las epidemias de viruela y sarampión, provocaron conside-
rables estragos en las comunidades indígenas20. 
El viajero Tomas Gage (1600?-1655) describió, hacia 1648, detalles importantes 
sobre el exterminio del indígena en la región oriental del país: "los españoles han 
perdido un tesoro más rico que el cobre y el hierro por haber maltratado a los pobres 
indios que se encuentran en el camino de Arabastlán de un sitio llamado Agua 
Caliente, donde hay un río del cual sacaban los indios en ciertos lugares una 
cantidad de oro tal, que los españoles habían impuesto un tributo por año pagadero 
en oro, pero a los españoles les sucedió lo mismo que a Valdivia en Chile, demasiado 
hambrientos de oro, hicieron morir a los indios por no haberles querido enseñar el 
lugar de donde lo extraían, perdiendo de esta manera los indios y tesoro a un mismo 
tiempo"21. 
Algunos de los pueblos actuales del departamento de Chiquimula (Guatemala) 
se erigieron, durante la época colonial, sobre asentamientos prehispánicos; tal es el 
caso de Camotán (Guatemala), que fue fundado por indígenas chortís emigrados de 
Tejutla (Chalatenango, El Salvador)22. 
Otros pueblos se originaron a partir del siglo XVI. Rafael Girard explica que "a 
raíz de las guerras coloniales se operó un desplazamiento de la población chortí, 
extinguiéndose algunos pueblos y formándose otros nuevos". De acuerdo a Girard, 
quien cita a Juarros, la fundación de Jocotán y de San Juan Ermita (Guatemala) no 
se remonta más allá de los primeros años de la Colonia23. Con el correr de los años, 
el área chortí se fue reduciendo paulatinamente. Francisco de Solano indica que, 
hacia el siglo Х Ш, la región ocupada por los chortís no sobrepasaba la Sierra de las 
Minas, sino en su meridión y por el sur el río San Sebastián servía de frontera con los 
grupos étnicos pokomam y xinca. "En el siglo Х ПІ el país chortí está más 
globalmente unido a Honduras y al Norte de El Salvador. En Guatemala aparece en 
bloque en su parte sureste, en torno a los curatos de Zacapa, Jocotán, Chiquimula y 
Esquipulas"24. 
No es sino hasta un siglo más tarde, cuando se empieza a manifestar una 
recuperación de la población indígena en algunas regiones del Reino de Guatema-
la25. El arzobispo Pedro Cortezy Larraz (1712-1786), quien visitó Guatemala entre los 
20 Véase. El Costo de la Conquista Primera edición traducida. (Tegucigalpa Editorial Guaymuras, 1992) 
21 Tomas Cage. Nueva relación ¡fue contiene los viajes de Tomas Gage en la Nueva España (Guatemala. Tipografía 
Nacional. 1946) 187. 
22 Juan Galindo. "Informe de la Comisión Científica formada para el reconocimiento de las antigüedades de 
Copan el 19 de junio de 1834" En. Anales de la sociedad de Geografia e Historia (Guatemala Tipografía 
Nacional, 1945) 
23 Rafael Girard Los Chortís ante el problema Maya ρ 54. 
24 Francisco de Solano Los mayas del siglo XVU ρ 231. 
25 Julio Pinto S. Estructura agraria y asentamiento rural en la Capitanía general de Guatemala (Guatemala Uni-
versidad de San Carlos. Centro de Estudios Urbanos y Regionales, 1980) 7. 
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años 1768 y 1770, observó que había 3,198 indios en el pueblo de Jocotán; 1,346 en 
el de Camotán; 617 en el de San Juan Ermita y 3,554 en Quezaltepeque. Probable-
mente, el número de indígenas en esta región era más elevado; los datos aportados 
por Cortez y Larraz son valiosos, pero sólo son aproximados26. 
En el siglo XIX, la población chortí aumentó. El censo de 1893 arrojó la cantidad 
de 50,000 indígenas para el departamento de Chiquimula. Años más tarde, según el 
censo de 1940, había 123,777 indígenas en los departamentos de Chiquimula y 
Zacapa, siendo Jocotán el municipio con mayor concentración. No obstante, no 
todos estos indígenas hablaban el chortí, solamente dos quintas partes27. 
Actualmente, en Guatemala, los chortís se distribuyen en el oriente del país, 
departamento de Chiquimula, en los municipios de San Jacinto, Quezaltepeque, 
Olopa, San Juan Ermita, Camotán y Jocotán. En los demás municipios de Chiquimula: 
Esquipulas, San José la Arada, Concepción las Minas, Ipala, así como en La Unión 
y Zacapa, predomina la población ladina. Se registra población indígena, pero ésta 
ya no habla el idioma chortí. 
En Guatemala, todos los chortís son bilingües chortí-español, excepto algunas 
mujeres ancianas. En el mercado, el español es el medio de comunicación con los 
ladinos y con los pokomanes de San Luis Jilotepeque (Jalapa), con quienes tienen 
mucho contacto comercial. El chortí, por lo tanto, se ha convertido en una lengua 
esencialmente doméstica, sobre todo en las aldeas más distantes de las cabeceras 
municipales. Esta situación deriva de un proceso continuo de ladinización, 
acentuándose cada vez más a partir de hace más de cincuenta años, época en que 
Charles Wisdom visitó la región, entre 1931-193328. En este sentido, Girard observó, 
hacia 1948, que el chortí dejaba de hablarse paulatinamente, pero agregó que "sin 
embargo los chortís, pueden identificarse por algunas expresiones antiguas que 
persisten en su manera de hablar y más específicamente en las formas religiosas 
tradicionalmente observadas por los sacerdotes chortís en lengua esotérica"29. En 
Guatemala, en los municipios de Jocotán y Camotán, es donde se manifiesta el 
idioma chortí en su expresión más pura, aunque ya han adoptado un amplio 
vocabulario en español. 
En Honduras, los chortís se ubican principalmente en el departamento de 
Copan; la lengua la han perdido y han adoptado en un 100% la lengua española. 
Delimitación poblacional 
Geográficamente, los chortís se encuentran ubicados en la sección central del 
oriente de Guatemala, principalmente en el departamento de Chiquimula y, en 
26 Pedro Cortez y Larraz. Descripción geográfica-moral de la Diócesis de Gaathemala. (Guatemala: Tipografía 
Nacional. 1958. Tomo I): 263 y 268. 
17 Rafael Girard, Los Chortís ante el problema maya. p. 38 
28 Charles Wisdom, Los Chortís de Guatemala, p. 22. 
29 Rafael Girard, Los Chortís ante el problema maya. p. 40. 
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territorio hondureno, en el departamento de Copan30. 
Por los rasgos de aculturación encontrados en las comunidades estudiadas, en 
vez de utilizar la palabra chortí para denominar a la población ubicada en territorio 
hondureno, utilizaremos la terminología "campesinos con tradición chortí", por 
tratarse de campesinos que conservan parte de la tradición chortí. 
Existen algunos elementos que hemos tomado en consideración para definir la 
población chortí, en lugares en donde aún se conserva mucho de su tradición. Para 
definir lo étnico entre la población campesina con tradición chortí en Copan, se ha 
partido de los siguientes elementos: 
a) Creencias y prácticas religiosas. 
b) Rituales del ciclo de vida y productivas de la naturaleza. 
c) Formas ancestrales de organización socio-religiosa. 
No obstante, el área hondurena constituye una especie de pequeña isla dado que, 
entre ella y la región principal, situada al oeste en Guatemala, se extiende una faja 
de terreno, orientada de norte a sur, en la cual sólo viven blancos o ladinos (en su 
mayoría finqueros)31. 
Los campesinos con tradición chortí, en Honduras, se encuentran localizados en 
las aldeas de El Encantadito, Cedrai, El Jardín, Potrerillos, La Unión, El Porvenir, 
Buenos Aires, Llanitillos, Salitre, Hacienda Grande, El Carrizal, El Calvario, El 
Quebracho, El Carrizalito, El Tigre, El Cordoncillo, El Corralito, El Ostumán, La 
Laguna, El Chilar, Agua Zarca, San Antonio, San Francisco y Minas de Piedra. Todas 
estas aldeas pertenecen al departamento de Copan. 
Según datos extraoficiales la población chortí de Guatemala, donde se ubica el 
centro cultural de este grupo, se estima actualmente en unos 55,000 chortís32. 
La región chortí está poblada, en su mayoría, por gente ladina con rasgos eu-
ropeos y podemos afirmar que todavía es una zona rica en tradiciones. En el lado 
hondureno, además de la lengua, han perdido el traje tradicional; todo lo contrario 
a la zona de Guatemala33. En Honduras, su población se aproxima a los 4,200 
habitantes, localizados principalmente en el departamento de Copan. Se constató 
30 En este estudio sólo tomamos en consideración algunas comunidades pertenecientes a los municipios de 
Copan y nos abstuvimos de estudiar comunidades en Ocotepeque, porque consideramos difícil establecer 
la etmcidad maya de su población por el marcado proceso de ladinización existente Partimos de que las 
comunidades chortís que existieron en la zona ya no existen como tales, pues se han convertido en población 
ladina 
31 En Guatemala y Honduras el término "ladino" se aplica a la persona no indígena 
32 Estos datos poblacionales han sido recabados en base a información proporcionada por los sacerdotes 
católicos de Jocotán y han sido corroborados por el antropólogo norteamericano Brent Metz quien, al 
momento de la visita a la región, se encontraba haciendo un estudio antropológico entre la población chortí. 
33 En Guatemala, el traje de los chortís es el siguiente el de las mujeres consiste en una blusa de popelina 
amarilla u otro color brillante, confeccionada a máquina El corte o enagua es azul cuadriculada Además, 
usan un chai o rebozo adornado con encaje, con un extremo tirado sobre un hombro, mientras que con el 
otro extremo tapan el canasto Los hombres usan camisa y pantalón de manta comercial La camisa lleva 
una pechera con puntadas en hilos azules y rojos, hechos a máquina, ya sea en forma de zigzag o con motivos 
florales. El pantalón o calzón es blanco, sin ninguna decoración, y se lleva amarrado a la cintura. 
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que los municipios que rodean el área de ubicación de los campesinos con tradición 
chortí están poblados principalmente por ladinos y, a simple vista, culturalmente 
parecen ser más ladinos que indígenas. 
A un 40% de las comunidades se puede llegar en auto de doble tracción. Las 
pocas carreteras existentes han sido construidas en los últimos diez años por los 
cafetaleros. Al resto de las comunidades se llega a pie o en bestia. 
El aspecto religioso 
En el aspecto religioso, el 90% de los campesinos con tradición chortí practican 
la religión católica. Ellos mismos se denominan católicos. No obstan te, en los últimos 
años se ha hecho presente en la región, un buen número de sectas de procedencia 
norteamericana. Entre los campesinos de tradición chortí las ideas religiosas no son, 
necesariamente, un reflejo fiel del pasado indígena. Al momento de la Conquista, 
los españoles exterminaron sistemáticamente a los representantes de la clase sacer-
dotal, quienes se llevaron a la tumba innumerables secretos y un conocimiento 
profundo de la religión. Los que sobrevivieron son los que mezclaron sus antiguas 
creencias religiosas con elementos de la religión católica. 
Debemos considerar que la religión chortí precolombina y la religión católica 
tienen afinidades. Ambas conocen el bautismo, la confesión, el peregrinaje, el uso 
del incienso y la idea del sacrificio. Los campesinos con tradición chortí reúnen en 
una misma devoción a la diosa de la Tierra y a la virgen María. Si bien se muestran 
reacios al matrimonio, tal como lo concibe el catolicismo, (entre ellos abundan las 
uniones libres, tal vez por los costos económicos que implica el matrimonio), no se 
oponen en cambio al bautizo de sus hijos según el rito cristiano. Dicho sacramento 
permite que un ser, "que no es nada al nacer", se transforme de pronto en una 
persona. Este sentimiento es reforzado por el uso, durante la ceremonia, de agua, 
aceite y sal, elementos que ellos relacionan con las ofrendas que hacen en honor a sus 
divinidades. 
La idea de un Dios creador, héroe universal y espíritu superior, parece ser 
compartida por los campesinos con tradición chortí. Cada comunidad tiene un santo 
patrono a quien rinden culto. Su efigie es guardada celosamente en la iglesia. Otros 
santos están bajo la guardia de particulares o de cofradías (como en el caso de los 
chortís de Guatemala). El origen de algunos santos permanece un tanto oscuro, lo 
que aumenta su poder. El santo patrono de una comunidad está directamente 
asociado con los ritos agrarios. Chaac, la lluvia, y Panahruro, el viento, son dirigidos 
por el arcángel San Miguel, quien determina el clima y la frecuencia de las 
precipitaciones. La virgen María, quien es también la guardiana del maíz, ayuda a 
los dioses cuando vierten el agua de sus calabazas que cae en forma de lluvia sobre 
la tierra. 
El dios de los sueños es masculino para los hombres y femenino para las mujeres. 
Acompaña con frecuencia al dios de la muerte. El deseo de dormir en pleno día es 
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funesto, pues significa que el dios de los sueños trata de hundir a su víctima en un 
sueño que puede ser fatal. El mismo deseo no representa ningún peligro cuando se 
presenta por la noche. 
El dios de la muerte, que es a la vez masculino y femenino, tiene la apariencia de 
un esqueleto envuelto en un lienzo blanco. Está armado con un bastón largo, con un 
cuchillo de hueso en la punta. Invisible para todos los demás, se presenta bajo esta 
forma siniestra ante los ojos del que va a morir. Si se coloca cerca de la cabeza de una 
persona enferma, ésta tiene aún la posibilidad, si es bien cuidada, de escapar; en 
cambio, si se coloca a los pies del enfermo, éste está condenado sin remedio. 
Los espíritus de los muertos a veces atacan a los vivos. Hay que ofrecerles, 
simbólicamente, de beber y de comer (ayote en miel, que en lengua chortí es "tzi-
kin"; comida de los muertos), especialmente el 2 de noviembre. Los campesinos con 
tradición chortí, cuando hablan de sus muertos, utilizan siempre términos afectuosos. 
Los espíritus de los desaparecidos disfrutan refugiándose en la iglesia de la locali-
dad, que es su morada predilecta. Los que los "ven", les ofrecen flores, velas y 
recipientes llenos de alcohol que depositan sobre los ladrillos del piso, en el centro 
de la iglesia. La gran cruz que se yergue en la plaza de los poblados protege a los 
habitantes contra los espíritus malignos. Se atribuye el mismo poder a las cruces, de 
dimensiones más modestas que se observan sobre los techos de las casas, en los 
patios familiares, sobre los altares domésticos y sobre las sepulturas. Son talladas en 
la madera de un árbol conocido como "palo de jiote", muy abundante en la región. 
La cruz del pueblo es una estación de oraciones, ante la cual se detienen los 
campesinos de tradición chortí para cumplir ciertos ritos. La cruz puede ayudar a un 
enfermo a recobrar su salud; por eso es tan importante la fiesta del 3 de mayo, 
durante la cual las cruces de la región son adornadas con flores, frutas y mazorcas 
de maíz. 
Las cruces de una comunidad están en relación estrecha con el santo patrono y 
los santos domésticos venerados por los habitantes, quienes son intermediarios 
entre Dios y los hombres. Son abundantes los lugares sagrados como fuentes, ríos, 
barrancos, colinas y grutas. Estos sitios son frecuentados por divinidades y espíritus; 
además, albergan seres sobrenaturales malignos, que atacan a las personas que 
transgreden las leyes morales. El cementerio alberga no solo cadáveres y objetos 
rituales sino también espíritus malignos. Es el refugio natural del dios de la muerte. 
Las ceremonias religiosas implican el empleo de velas, incienso, copal, instru-
mentos musicales y máscaras que portan los actores y los bailarines. Los sacrificios 
humanos fueron suprimidos, pero los campesinos con tradición chortí todavía 
presentan ofrendas a sus dioses3*. Se ofrecen plantas como maíz y calabaza, en pago 
a los espíritus protectores de la comunidad. Se quema copal para destruir las 
impurezas del alma y del cuerpo. Se riegan hojas de pino alrededor de los altares. 
La ceiba tiene una influencia benéfica, similar a la de la cruz. 
34 Durante la investigación esta práctica no se pudo confirmar. 
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Durante las fiestas se consume carne de pollo y jolote (pavo); se vierte la sangre 
de esos animales sobre el altar o se lanza hacia los cuatro puntos cardinales. La 
población participa en actividades religiosas, organizadas por una hermandad 
liderada por el Celebrador de la Palabra. De cualquier forma, se agencian el dinero 
necesario para comprar alimentos, velas, licor, flores y pólvora para cubrir los gastos 
que exigen las festividades de su comunidad. 
Creen en que hay animales dotados de un poder sobrenatural, como el cadejo 
(blanco y negro) que es una especie de perro: el blanco se aparece a las mujeres y el 
negro a los hombres y a los gatos. Ambos animales son malignos. 
Los ancianos afirman que sus abuelos contaban que la serpiente y la rana estaban 
asociadas con la lluvia y, por consiguiente, con la fecundidad. También afirman que, 
en sus prácticas, los brujos invocaban a la lechuza y al buitre. 
La lengua 
Según las fuentes científicas, el pueblo chortí es uno de los más antiguos "dentro 
de la familia maya-quiché, lo que confirma el arcaísmo de su idioma"35. 
Squier afirma que, a mediados del siglo pasado, la lengua chortí se hablaba aún 
en Copan y sus alrededores, incluso en el Valle de Sensenti. 
El chortí, en Honduras, se considera una lengua muerta; los únicos lugares en 
donde se puede estudiar es en los pueblos de Jocotán, Camotán, San Juan Ermita, 
Quezaltepeque y Olopa, en el departamento de Chiquimula, Guatemala En Hon-
duras todavía se pueden encontrar algunos vestigios en El Paraíso, Ostumán y El 
Carrizal, departamento de Copan. 
De acuerdo con La Farge, los indígenas de habla chortí pertenecen cultural y 
lingüísticamente a los grupos mayas meridionales y, por ello, están más estrecha-
mente relacionados con los mayas de Yucatán, Belice y Guatemala septentrional, 
que con los grupos de la altiplanicie sur de Guatemala, a las cuales, generalmente, 
se designan con el nombre de quiché-pokom. Los choies que habitan Chiapas, en el 
sur de México son, lingüística y culturalmente, parientes cercanos de los chortís. Al 
separarse estos grupos, los choies se dirigieron hacia el noroeste y los chortís 
permanecieron en la que probablemente fue su región de origen36. Gates afirma que 
el chol y el chortí son lenguas casi equivalentes37 y que ambas están mucho más 
estrechamente relacionadas con el yucateco que con las lenguas pokom-quiché. 
35 Rafael Girard, Los Chortis ante el problema maya ρ 97 
36 Oliver La Farge y Byers Douglas, The Year Bearer's People "Middle American Research Senes", Public 3. 
(New Orleans. Tulane University. 1931) (Biblioteca Nacional Guatemala). 
37 "El choltí y el chortí constituyen poco menos que un solo lenguaje , y ambos combinados constituyen por 
sí mismos una rama entre las lenguas mayances, que se extiende desde el valle de Sensenti, en Honduras, 
incluyendo Copan y Quinguá, por la tierra caliente situada al norte de los altiplanos guatemaltecos, de una 
anchura de más o menos cuarenta leguas, casi hasta Ocosingo y Palenque, que respectivamente son Tulhá 
y Nachán, de Ordóflez Sus límites son, por el sur, las tres ramas mayances meridionales, pokom, quiche 
y su afiliación más estrecha es con éste, el cual debe ser considerado como rama separada o como parte de 
la rama tzental o chiapaneca". William Gates, Distribution of the Several Branches of the Mayence Linguistic 
Stock (Washington Carnegie Institution of Washington, 1920) 605-18 (Biblioteca Nacional Guatemala). 
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La lengua nativa es "tcor tí"38 (en español es chortí). El español es actualmente la 
lengua comercial por excelencia, pues todos los indígenas (en el caso de los chortís 
de Guatemala) tienden a emplearla en los mercados, incluso cuando tratan entre 
ellos y, especialmente, cuando comercian con los ladinos. Ningún ladino sabe más 
de alguna docena de palabras chortí. Entre los chortís se constató que sólo una 
pequeña porción de mujeres ancianas no habla el español pero, incluso, ellas parecen 
comprender bastante bien lo que se les dice. Los varones indígenas hablan un buen 
español, aunque ya se han presentado casos en los que hay quienes requieren de un 
intérprete cuando se les interroga en el juzgado. Casi todos los niños mayores y los 
jóvenes de ambos sexos parecen hablarlo tan bien como los ladinos menos educados 
de su misma edad. En las pocas aldeas situadas cerca de los pueblos de Jocotán y 
Olopa, hay un número reducido de familias indígenas que habla más español que 
chortí en todas las ocasiones. Por lo general, éstas se enorgullecen del grado de 
cultura ladina que poseen; sus miembros ancianos todavía hablan chortí con flui-
dez, pero los adultos jóvenes apenas pueden emplearlo en una conversación y la 
mayoría de los niños sólo sabe algunas palabras. En cambio, en las aldeas más 
distantes, todos los indígenas hablan chortí y emplean esta lengua en la vida familiar 
con exclusión de cualquier otra; los niños empiezan a aprender español a la edad de 
siete u ocho años, cuando ingresan a la escuela de la aldea y principian a reunirse con 
los ladinos en los mercados. En el caso concreto de Honduras, en todas las 
comunidades visitadas sólo se encontraron tres ancianos que manifestaron hablar 
chortí, por lo que podemos concluir que la lengua chortí, en Honduras, ha muerto 
y que lo que subsiste es el recuerdo de una lengua viva hasta hace algunas décadas39. 
Algunos ancianos manifiestan interés por la revitalización socio-cultural, partiendo 
de que "no todo está perdido si al otro lado de la frontera nuestros hermanos aún 
viven su cultura". 
La flora y la fauna 
La flora silvestre se desarrolla más exuberante en las tierras altas (donde aún hay 
bosques) que en las partes bajas; sin embargo, en ningún sector hay extensiones 
considerables de bosque virgen, debido a las grandes plantaciones de café, a las 
parcelas cultivadas de maíz y frijol y a la densidad de la población. Excepto en los 
picachos de las estribaciones más elevadas, donde hay bosques de pino y cedro, en 
las vertientes demasiado escabrosas o rocosas para el cultivo, como los flancos de los 
acantilados, así como en las márgenes de los arroyos, no hay vegetación ni tierras 
vírgenes. Los principales árboles silvestres que crecen en las tierras bajas son el roble, 
38 Tcor, milpa y tí, "boca", "lenguaje". Véase: Edward Seier. Antiquities of Guatemala. (Bureau of American 
Ethnology Bull 28,1904). 77 (Biblioteca Nacional de Guatemala). 
39 Al respecto véase el artículo del lingüista Atanasio Herranz, "Los chortís de Honduras, su historia y su 
lengua". El Heraldo, Tegucigalpa, viernes, 16 de octubre de 1992. 
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la palmera, la ceiba, la madre cacao, el copal, etc. Sobre estos árboles crecen las 
plantas parásitas y de sus ramas penden bejucos de muy diversas variedades40. 
En las tierras de cultivo que se encuentran en descanso, la vegetación sólo llega 
a formar matorrales de escasa altura, dado que los períodos de barbecho no duran 
más de cuatroo cinco años. Generalmente, las plantas cultivadas menos importantes 
están restringidas a una de las dos regiones climáticas; en cambio, los cultivos más 
importantes como maíz, frijol, calabaza y otras cucurbi táceas, se desarrollan amplia-
mente. 
La fauna de la región es mucho menos variada y abundante que en las regiones 
tropicales de la costa. En ambas zonas se encuentran los mismos animales domés-
ticos, pero la fauna silvestre es mucho más abundante en las tierras altas; proba-
blemente esto obedezca a que las tierras bajas, densamente cultivadas, tienen un 
área de bosque más reducida. Los campesinos con tradición chortí dicen que los 
animales silvestres, principalmente los venados, han sido empujados hacia las 
colinas más elevadas, otros afirman que ya no hay. Los peces son escasos, excepto 
en los ríos más grandes. En otros tiempos, en ríos como el Copan, que atraviesa 
también gran parte del territorio chortí en Guatemala, la pesca se efectuaba durante 
casi todo el año y era abundante en peces y en cangrejos. En muchos otros riachuelos 
abundaban los cangrejos y los jutes, que son ricos en proteínas. Ahora la situación 
ha cambiado. En la actualidad, muchos riachuelos se han secado y, los que quedan, 
ya no tienen fauna. 
La mayor parte del tiempo de trabajo de los campesinos con tradición chortí se 
invierte en el cultivo, la recolección y el almacenaje de los alimentos para el consumo 
doméstico. A lo largo del año, su vida diaria gira alrededor de tales actividades, que 
son consideradas mucho más importantes que cualquier otra. En su opinión, las 
técnicas relacionadas con las plantas domésticas son las básicas y más necesarias de 
todo el sistema tecnológico que sirve para sostener su vida social y económica. La 
educación familiar de los muchachos casi siempre se centra en enseñarles dichas 
técnicas; ellos empiezan a dominarlas tempranamente, al trabajar junto a los varones 
adultos. 
El maíz y el frijol son los únicos alimentos considerados absolutamente indis-
pensables y, probablemente, tenga mayor importancia que los restantes cultivos 
domésticos juntos. Entre los chortís de Guatemala y los campesinos con tradición de 
Honduras, las tortillas de maíz y el frijol simbolizan el alimento y sus nombres 
ancestrales (entre los chortís de Guatemala) significan "comida". La caña de azúcar 
parece ser casi tan importante como el maíz, pues muchas familias locales destinan 
una tercera parte o la mitad de sus tierras a su cultivo; no obstante, en décadas 
recientes, la caña y el tabaco era el principal cultivo monetario41, en tanto que el maíz 
40 Hay que tomar en cuenta que, en los últimos 7 años, muchos pobladores han descombrado parte de la zona 
para cultivar café, lo que en parte ha afectado a la fauna y flora del lugar. 
41 Entre los campesinos con tradición chortí de Honduras, el principal cultivo de generación de ingreso es el 
café, tanto para los que tienen su parcelita, como para los que se dedican a cortarlo. 
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y el frijol siguen considerándose -lo mismo que entre los indígenas de cualquier otro 
sector- como el principal producto agrícola de subsistencia. 
La importancia de los animales domésticos es mucho menor. Si se excluyen las 
gallinas y los jolotes (pavos), su uso y cuidado parece ser una actividad ocasional, 
que requiere escasa atención y planificación; los animales de carne comestible están 
considerados como una fuente secundaria de alimentación. Pocos campesinos con 
tradición chortí (lo mismo entre los chortís de Guatemala), comen carnes o subpro-
ductos animales, pues la mayoría suelen venderlos42 a los ladinos y servirse del 
dinero obtenido para comprar los artículos más necesarios: maíz y frijol. Las bestias 
de carga tienen importancia para el transporte de la leña que bajan a vender a los 
poblados. La búsqueda de animales y plantas silvestres es una actividad ocasional, 
puesto que las tres cuartas partes, o más, de las plantas alimenticias que se consumen 
durante el año son cultivadas en el complejo de la milpa y los huertos y casi todos 
los animales comestibles son domésticos. Las legumbres silvestres son más im-
portantes que las frutas; éstas no son consideradas alimentos necesarios y son 
consumidas cuando están al alcance, mientras que las legumbres son, en cierto 
modo, clasificadas junto al maíz y a otros cultivos alimenticios. Estas son consumidas 
en proporción mucho mayor que los animales silvestres, pero las técnicas para 
atrapar animales, especialmente las de la caza y la pesca, están más perfeccionadas 
y en ellas se invierte más tiempo. El método de cazar con trampas provee muy pocos 
alimentos y se emplea principalmente para preservar las milpas y los huertos de los 
animales. Si se excluye a los pocos profesionales que hay en estos campos de 
actividad, la gente parece dedicarse a la caza y la pesca tanto por diversión como por 
conseguir alimentos. 
£1 aspecto educativo 
La educación formal, dirigida por el Ministerio de Educación en la región es 
deficiente. El analfabetismo alcanza un 92% y, en las comunidades más alejadas, 
hasta un 100%. En algunas comunidades existen escuelas hasta el tercer grado; los 
niños, después de haber finalizado el estudio, a la edad de 10 años, se integran a las 
tareas productivas, lo que influye para que olviden lo poco que aprendieron: "ante 
la situación de marginamiento en que se encuentra esta gente y la necesidad de los 
niños de integrarse a trabajar juntamente con sus padres a temprana edad, es como 
que las escuelas sólo fueran una caricatura del Ministerio de Educación, para llenar 
un requisito pues en la práctica no sirven de mucho"... "yo creo que la gente se 
instruye mejor con lo que oye en la radio que con lo que aprende de nosotros, pues 
muchas veces nosotros mismos, de maestros, pasamos hasta cinco meses y no 
leemos un periódico". 
42 Los pavos o jolotes son "engordados" para venderlos en los pueblos. Los ladinos llegan a comprarlos a las 
comunidades en los días próximos a navidad. 
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Entre la población no existe una conciencia indígena. Los maestros no hacen 
distinción alguna en las formas de enseñanza con los alumnos, pues no tienen 
conocimiento sobre la etnografía y cultura de la zona. En El Carrizalón, uno de los 
maestros manifestó no encontrar distinción entre los ladinos y los que "parecían 
indios" por el aspecto fisonómico. Algunos maestros, durante el año lectivo, 
aprovechan para sembrar su parcelita (maíz y frijoles), pues el salario que devengan 
no les alcanza para subsistir. Esto implica que, parte del tiempo que tendrían que 
dedicar a la enseñanza, lo dedican a sus "propias labores de subsistencia", en 
detrimento de la enseñanza de los jóvenes. 
La salud 
La alimentación básica de la población chortí son el maíz y los frijoles, lo que 
provoca una deficiencia vitamínica que favorece la aparición de enfermedades. Los 
males que más los afectan son: desnutrición, diarreas, malaria, paludismo y para-
sitosis intestinal, artritis, algunos casos de tuberculosis y, posiblemente, lepra de 
montaña, aunque todavía no se ha confirmado43. 
Dada la escasez de centros de asistencia médica44, los campesinos con tradición 
chortí se ven en la necesidad de acudir a los curanderos, quienes desempeñan el 
papel de médicos en la comunidad. En sus prácticas utilizan raíces, hojas, hierbas 
combinadas con la farmacopea. Estos curanderos realizan un trabajo satisfactorio, 
pero hay dolencias que ellos no pueden curar, pues son casos que deben ser tratados 
en los hospitales. El problema mayor es que los pacientes llegan a los centros de 
salud ya cuando es demasiado tarde45. 
La mortalidad es bastante elevada; de cada 10 niños que nacen, 6 mueren antes 
de cumplir 2 años y muchas mujeres mueren después del parto, aunque no 
disponemos de una cifra específica. El promedio de vida de los campesinos con 
tradición chortí oscila entre los 49 años para los hombres y 55 años para las mujeres. 
No todas las chozas cuentan con letrinas y, en algunas comunidades, las que 
existen ya no prestan su función como corresponde. Además, muchas comunidades 
carecen de servicio de agua potable, por lo que la gente se ve obligada a consumir 
agua de pozo o del río más cercano para bañarse y lavar la ropa. 
En otros tiempos se creía que la mayoría de las enfermedades tenían origen 
sobrenatural, pero en los últimos años, estas creencias han desaparecido. En esa 
época las enfermedades eran tratadas con brebajes elaborados con plantas y raíces, 
43 Al momento de la investigación, los pobladores de las diferentes comunidades manifestaron preocupación 
por el cólera, pues tenían conocimiento de que en Guatemala, entre las comunidades chortfs, la situación 
era crítica. 
44 Un 40% de todas las comunidades visitadas cuenta con centro de salud, pero dichos locales carecen de todo 
lo elemental como para considerarlos centros de salud. El local de la comunidad de El Porvenir carece de 
mesas y no cuenta ni con una aspirina. 
45 Los centros se encuentran demasiado distantes de las comunidades. 
243 
acompañados con oraciones a los santos católicos. El IHNESCO (Instituto Hondu-
reno Ecuménico de Servicios a la Comunidad), con sede en Santa Rosa de Copan, 
desarrolla labores de fomento de la medicina tradicional y en técnicas de agricultura 
de hortalizas, en comunidades con tradición chortí. Este organismo trabaja en base 
a capacitación, aplicando el método "aprendiendo-haciendo". 
Situación de la vivienda 
Las viviendas chortís son de una sola pieza y están construidas de bahareque y 
techo de manaca, con puertas y ventanas hechas de madera rústica y pisos de tierra. 
Hay viviendas que tienen una pieza auxiliar que se utiliza como cocina. Cada casa 
alberga a aproximadamente 10 personas, entre padre, madre, hijos, yerno, etc., 
dando lugar al hacinamiento y la promiscuidad. Algunas casas poseen pequeños 
solares y están conectados por veredas. Por lo general, la vivienda principal de la 
familia4* tiene dos o tres casa-dormitorios, varios trojes (para almacenar maíz, 
legumbres y aperos agrícolas), una cocina, un excusado (como ellos denominan a las 
letrinas)47, un trapiche con su correspondiente equipo, una casa altar. En los 
dormitorios se hallan las camas y los arcones de madera en los cuales se guardan los 
enseres personales; los artículos manufacturados también los guardan en la habi-
tación, en espera de ser vendidos. Cerca de las puertas están las hamacas. Cuando 
no se trabaja en las milpas los varones descansan en los dormitorios o en los patios. 
En la cocina hay algunas mesas y bancas, cuyas extremidades están empotradas 
en el piso de tierra. El fogón está en el extremo opuesto a la puerta. Se dice que la 
cocina es la casa de las mujeres, ya que su trabajo gira exclusivamente alrededor de 
ella. La troje principal está cerca de las casas; con frecuencia se construyen trojes 
pequeñas más lejos, a la orilla de las milpas. La letrina está fuera del solar, escondida. 
La casa-altar contiene el equipo ceremonial de la familia. Tradicionalmente, las 
fuentes de agua están cerca de las casas. Pero, por la amenaza del cólera, la gente ha 
solicitado la instalación del agua potable. 
En El Carrizalón y en las aldeas de Ostumán, principalmente las situadas en 
tierras bajas de clima cálido, las casas están cubiertas con paja (una especie de 
zacate). 
Las viviendas simples son mucho más pequeñas y constan de una casa-dormitorio, 
una troje, una cocina, una letrina y una o dos enramadas. El dormitorio y la cocina 
están separados por una distancia aproximada de doce pies; este espacio constituye 
el patiecillo en el cual la familia descansa durante el día. En él se encuentran varias 
bancas y, a veces, algunas hamacas. Comúnmente, las tierras de esta unidad 
46 Se trata de las familias que tienen vivienda múltiple (o de familias extendidas). Algunas familias no poseen 
más que una vivienda simple. 
47 En los últimos meses, por la amenaza del cólera, se ha popularizado la construcción de letrinas en la mayoría 
de las comunidades. Se pudo constatar que, en muchas de ellas, recientemente se instaló el agua potable, 
con la colaboración de organismos internacionales como CARE y Plan de Honduras. 
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doméstica rodean el solar. La casa de la unidad familiar principal constituye el 
centro social de toda la familia, de manera que todas las unidades se congregan en 
su patio durante las ocasiones sociales. Gran parte del trabajo familiar se ejecuta en 
el patio. Las unidades domésticas, constituidas por los hijos y yernos del jefe de la 
familia, están localizados alrededor de la vivienda principal. Cada familia suele 
construir sus pequeñas casas y enramadas, mediante el trabajo esporádico de los 
miembros varones. Esto demuestra el espíritu de cooperación entre las comunida-
des; la construcción de casas grandes es siempre una actividad comunal, princi-
palmente el transporte de la madera pesada y su instalación. Un hombre de 
reconocida habilidad para nivelar las estructuras y hacer muescas con el machete 
para unir las piezas, es invitado a participar, ya que la mayoría no posee estas 
habilidades. Por lo general, el grupo trabaja durante una semana o más, hasta que 
termina la construcción; no obstante, la familia propietaria puede cubrir el techo y 
las paredes sin ayuda. 
Las casas son construidas durante la estación seca. Durante esta época, los 
varones tienen poco trabajo y pueden combinar sus visitas con toda clase de trabajos 
cooperativos. Cada vez que se construye una casa se celebra una ceremonia, para 
que sea aceptada en la comunidad y salgan de ella los malos espíritus. Se espera que 
todos los habitantes de la comunidad participen en la "bendición". Al quedar 
terminada la construcción, el propietario invita a las esposas de varios padrinos a 
que la preparen para la bendición. Poco después, llega un padrino, quien es el que 
bendice la casa con agua bendita. En otros tiempos, había personas que "tenían 
secretos de lugares sagrados de donde el agua es extraída". Con el agua bendita 
rocían los rincones del dormitorio y la cocina, por dentro y por fuera, invitando a 
marcharse a cualquier mal espíritu que estuviese presente. Las esposas de los 
padrinos compran cohetes de vara y, mientras el padrino bendice la casa, un grupo 
de hombres quema la pólvora. Acto seguido, se envían invitaciones formales a los 
amigos y parientes para que lleguen a la fiesta, en la que el propietario proporciona 
bebidas y alimentos a toda la concurrencia. En algunos casos, se contratan músicos 
para amenizar los actos y el baile. Por lo general, la celebración dura todo el día. En 
ciertas comunidades, el párroco es invitado por los campesinos para que bendiga las 
casas y, "los más católicos, me piden hasta que les bendiga la milpa". 
Situación socio-económica y productiva 
La producción agrícola es de carácter tradicional y a nivel de subsistencia. 
Disponen de una cantidad mínima de tierra que, por lo general, se reduce a la 
huerta de la casa. La agricultura de subsistencia y la poca tierra que poseen no les 
permite generar un excedente para mejorar sus condiciones de vida. Hay muchos de 
estos campesinos con tradición que arriendan tierra para cultivar, en lugares 
alejados de sus comunidades. Toda la familia se involucra en el trabajo agrícola: 
limpia el terreno, siembra, mantiene los campos y recoge las cosechas. Entre los que 
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disponen de alguna cantidad de tierra, el parentesco es el que determina los 
mecanismos de su distribución y aprovechamiento. 
En determinadas épocas del año, en los meses de marzo, abril y mayo, los 
campesinos con tradición chortí necesitan importar alimentos, ya que su área de 
cultivo es reducida y su producción insuficiente. Muchas de las parcelas destinadas 
a cultivos de subsistencia se han convertido en cafetales, lo que ha provocado que 
compren sus alimentos. En Agua Caliente, Las Delicias, El Chispal, El Porvenir y El 
Triunfo, departamento deCopán, los pobladores se dedican al cultivo del café4*. Como 
resultado de la producción de dicho grano, los comerciantes o coyotes llegan hasta 
los lugares accesibles a comprarlo, pero pagan lo que quieren, sólo por el hecho de 
"haber llegado hasta las comunidades para comprarles el producto". De lo poco que 
producen, venden una parte y el resto lo dejan para el consumo. El cultivo de café 
ha llegado a empeorar la situación, pues los terrenos donde se cultivaba maíz y 
frijoles, ahora se destinan al cultivo de café. Sin embargo, producen y venden por 
encargo mesas, sillas, camas, etc.; además, instrumentos musicales (guitarras, 
violines y contrabajos), jabón, copal, leña y alfarería. Por otra parte, en comunidades 
del interior (las más alejadas de la vías de comunicación), el mercadeo y el dinero no 
parecen tener mucha importancia y, en algunas comunidades, se practica el trueque. 
A pesar de las diferencias topográficas, de clima y precipi tación pluvial existen tes 
entre las tierras bajas y las altas, y diferencias en recursos naturales disponibles, el 
modo de vida económica no difiere mucho de la de los campesinos ladinos. Las 
plantas alimenticias e industriales más importantes se producen en ambas zonas y 
la mayoría de ellas pertenece a una variedad susceptible a desarrollarse bien en 
cualquier altitud. Sin embargo, algunas variedades de maíz y frijol sólo pueden ser 
cultivadas a cierta altitud y en determinada época del año. Los cultivos menos 
importantes están divididos en relación con la altitud y son distribuidos de las 
tierras altas a las bajas y viceversa, por medio de los mercados. Las actividades 
manufactureras importantes son practicadas, en cierto grado. Los que trabajan 
algún tipo de manufactura están asentados en áreas donde se localiza la materia 
prima utilizada en sus productos. 
En las comunidades de Ostumán y El Carrizalón, situadas cerca de la zona 
fronteriza con Guatemala, debido a la corta estación lluviosa y a la baja temperatura, 
sólo se realiza una cosecha de maíz al año, de manera que ésta es complementada 
por una gran producción de frijol. El maíz escasea con frecuencia, pero pueden 
obtenerse dos y tres cosechas de frijol al año. Los habitantes de las tierras altas se 
dedican, más que los de las tierras bajas, a la horticultura49 ya que, aunque el maíz 
es su cosecha principal, pueden cultivar legumbres durante todo el año. La alfarería 
48 Al momento de la visita de campo, los pobladores manifestaron que por la baja en los precios del café el año 
anterior,1991, las comunidades habían sufrido escasez porque "no hubo dinero para nada", pues el café que 
se cortó no se vendió. 
49 Estos cultivos son fomentados pororganismos nacionales e internacionales, como CARE, Plan de Honduras 
yelIHNESCO. 
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no es practicada en forma sistematizada, sino que de acuerdo a la habilidad de los 
que la producen. En la comunidad de El Porvenir, una señora que se dedicaba a la 
alfarería, ya no lo hace porque la gente prefiere los cántaros de plástico, pues pesan 
menos y duran más. Además, en vez de los comales de barro, la gente prefiere 
comprar un pedazo de lata. Los lugares en donde se trabaja la alfarería son las zonas 
altas, en donde el barro es más abundante y de mejor calidad. En Joco tan, Guatema-
la, los chortís bajan los domingos al poblado para vender cerámica, pero sólo la 
compran ellos mismos o algunos turistas. La mayor parte de las familias cultivan 
frijol y otras legumbres, pero su actividad más importante es el cultivo del maíz50. 
La pesca predomina principalmente en aquellos lugares en donde hay ríos y 
quebradas51 pero, en los últimos años, ya no se pesca nada y los ríos tienen menos 
agua. 
En la comunidad de Suchiquer, Guatemala, viven los principales productores de 
canastas y de petates trenzados. Estos productos son vendidos enlos poblados de 
Camotán y Jocotán y muchos campesinos chortís de Honduras llegan a comprar 
esos productos para revenderlos, los días de mercado, en Copan, Santa Rita, Santa 
Rosa de Copan y Ocotepeque. Ese producto se vende, incluso, en El Salvador. Los 
productores se quejan por los bajos precios y lo escaso de la materia prima. Los 
comerciantes ladinos importan sal, herramientas (chuzos, picos, azadones etc.) y 
acero (barras), telas de algodón y sintéticas, chales, joyas de fantasía, kerosina, 
fósforos y medicinas. En Jocotán, Guatemala, las costureras ladinas confeccionan la 
mayor parte de las prendas que visten las mujeres chortís, aunque muchas faldas 
femeninas son compradas en las tiendas de las comunidades grandes o a buhoneros 
que se acercan a los poblados. 
Los campesinos chortís de Honduras no hacen viajes prolongados a lugares 
distantes y raras veces salen de su área. Los domingos, generalmente, viajan a la 
cabecera de su municipio, situada a una distancia de entre tres y veinte kilómetros. 
En otros tiempos, los viajes dentro del área se facilitaban por la costumbre de 
proporcionar cama y comida a los viajeros. El anfitrión no esperaba retribución 
monetaria, sino reciprocidad en el momento oportuno que lo necesitara cualquier 
familiar52. Por lo general, la familia entera concurre los domingos a los mercados; los 
varones llevan las cargas pesadas que se transportan para la venta y las mujeres los 
artículos livianos y a los niños. Los principales mercados son los de Copan y Santa 
50 Las plantas domésticas que pertenecen estrictamente a las tierras altas, pero que se cultivan ocasionalmente 
en las bajas con nego, son. arroz, café, papa, chilacayote, repollo, guisquil, tabaco y ciertas especies me-
dicinales Por lo general, son llevadas a los mercados de los municipios para la venta Las que pertenecen 
estrictamente a las tierras bajas y raras veces son cultivadas en las partes altas, son maicillo, tomate grande, 
melón, sandía, cebolla, limón, anona silvestre, cacao, coco, banano, plátano, mamey, nance, piñuela, izote, 
matasano, jocote, tabaco, algodón, palma, jiquilite y ciertas especies medicinales 
51 Al momento de la investigación, la pesca había dejado de practicarse por miedo a la bacteria del cólera. 
52 En la actualidad, muchos campesinos de la región se ofenden cuando se les ofrece pagar la hospitalidad 
brindada. A los comerciantes de otros lugares se les cobra la alimentación porque se mantienen en constante 
movimiento y no permanecen en sus hogares el tiempo suficiente como para devolverlos favores recibidos. 
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Rosa de Copan. El movimiento comercial de los mercados principia un poco 
después del alba y termina alrededor de la una de la tarde. La diversidad de 
productos que se ofrecen a la venta es bastante amplia. 
En ninguna de las comunidades se ha desarrollado la iniciativa empresarial; lo 
único que se encuentra son pequeñas pulperías (atendidas por sus propietarios). El 
trabajo con que cuentan estas comunidades es de tipo temporal en los cortes de café 
y, como jornaleros, en las propiedades de los terratenientes. 
Organización social y política 
La estructura familiar es la base de todas las relaciones sociales. El grupo familiar 
puede ser del tipo de unidad doméstica simple o del de unidades domésticas 
múl tiples. El primero lo constituyen un varón, su esposa y los hijos; poseen su propia 
casa y cultivan independientemente sus tierras. El segundo consta de cierto número 
de unidades domésticas emparentadas y mutuamente dependientes y sus miem-
bros viven juntos o en la misma vecindad, constituyendo un grupo de cooperación 
para llevar adelante todas las actividades económicas, sociales y religiosas impor-
tantes. Entre los campesinos chortís no existe ningún tipo de organización, a no ser 
las de carácter tradicional; es decir, patronatos, las religiosas principalmente cató-
licas y una que otra organización de carácter comunal. Pese a que este grupo (en 
Honduras) ha perdido muchas de sus tradiciones ancestrales y se encuentra en la 
etapa de integrarse a la vida totalmente campesina, muchas de sus actividades socio-
políticas y culturales están regidas por una fuerte tradición: a la muerte del jefe de 
familia, su esposa se convierte teóricamente en jefe. Lo mismo sucede entre los 
campesinos de tradición lenca". No obstante, en la práctica, los asuntos de la familia 
quedan bajo el control de los hijos y yernos. A la muerte de ella, se rompe el último 
eslabón que mantenía unido el grupo familiar y éste deja de existir. La propiedad del 
grupo se distribuye en partes iguales entre todas las unidades constitutivas y cada 
uno de los jefes de éstas se convierte en jefe de un nuevo grupo familiar. El tipo de 
unidades domésticas múltiples parece ser el más común, pero está cediendo terreno 
rápidamente al de unidad doméstica simple, porque muchos jóvenes prefieren 
alejarse de su familia inmediatamente después de casarse, para instalarse como 
unidad doméstica independiente54. 
53 Por tratane de un pueblo emparentado con la población lenca, muchas de las costumbres encontradas son 
similares a las lencas La situación de la mujer no varía considerablemente entre una y otra cultura. 
54 En otros tiempos, cuando un joven de cualquier sexodeseaba casarse o llegaba a la edad de hacerlo, su padre 
o abuelo era el que iba a la casa de la familia tradicionalmente elegida y pedía que el matrimonio se 
efectuara Esta práctica ya desapareció y, en su lugar, se presenta con frecuencia "el robo de la novia" por 
parte del novio La práctica del matrimonio, en la actualidad, no sediferencia de la efectuada por los ladinos. 
En muchos casos, se practica la unión Ubre No se pudo estudiar este aspecto entre los chortís de Guatemala. 
Además, los padnnos jugaban un papel importante pues, cuando los padres ya no existían, el padrino del 
contrayente los representaba, ya sea para proponer el matrimonio o acceder a él Hoy día, si bien existen 
los padnnos de bautismo y de confirma, no desempeñan el papel de sustituir a los padres. 
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El campesino con tradición chortí está estrechamente unido a su familia, a la 
tierra y a la vecindad en que ha vivido siempre. Se considera parte inseparable de 
su grupo familiar y habla orgullosamente del excelente maíz que producen, de la 
hospitalidad que brindan a sus amigos y extraños, del hecho de que ninguno de sus 
miembros sea perezoso o que haya falta de voluntad para sembrar la milpa, de su 
vecindad, del clima y del suelo. Su principal adhesión es la que siente hacia su 
familia. 
La población ladina es la que gobierna, ocupando juzgados, comandancias y 
alcaldías. El gobierno ladino de los municipios no ha ejercido un gran efecto sobre 
la vida de los pobladores chortís, porque casi toda la actividad política está 
circunscrita a las ciudades y los pueblos. Además, ellos mismos todavía resuelven 
la mayoría de sus disputas, acudiendo ante las autoridades ladinas sólo como último 
recurso. "Si bien es cierto, la autoridad (Fuerza de Seguridad Pública -FUSEP-) 
podría ser una garantía en las aldeas para evitar los continuos pleitos de bolos, éstos 
son temidos, pues en otros años han venido a hacer maldades a las comunidades". 
En algunas aldeas, los alcaldes tienen grandes dif icul tades cuando tratan de persuadir 
a las familias empleitadas para que lleven sus disputas al juzgado. Los ladinos, por 
el contrario, recurren al juzgado en todos los casos. La mayoría de los campesinos 
con tradición parecen evitar el contacto con los funcionarios estatales, tanto como 
pueden, y se muestran satisfechos de no participar en la vida política de su 
municipio. Sólo los más solventes económicamente y los ladinos, votan en las 
elecciones y se enorgullecen de hacerlo. La mayoría no se preocupa en absoluto por 
estas cosas y considera que la política es una actividad ladina y, como dijo un 
anciano, "mala, pues uno nunca gana nada". 
Los campesinos chortís carecen de una organización que represente sus intereses 
y luche por mejorar su situación. Las formas de organización existentes se centran 
en el aspecto religioso. En algunas comunidades existen patronatos comunales que, 
surgidos en base a iniciativas de organismos nacionales e internacionales, impulsan 
algún proyecto, por lo que esto condiciona su existencia. 
En algunas áreas existen grupos campesinos que realizan actividades de organi-
zación. Además, existen grupos organizados en base a asociaciones religiosas 
(católicas), alrededor de actividades en beneficio de las comunidades y de actividades 
cooperativas. 
Formas de cooperación comunal 
En las comunidades chortís, las relaciones de cooperación están ligadas a las 
actividades económicas; a la organización de fiestas, en las que, generalmente, los 
patronatos lideran la comunidad; a las ceremonias religiosas en tiempos de siembra 
y cosecha y durante el enterramiento de los muertos. 
Estas formas tradicionales de cooperación son parte integral de la vida de las 
comunidades. Todas las familias ofician sus ceremonias particulares, que tienen 
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relación con el nacimiento, el matrimonio, la muerte y la protección de las milpas 
familiares, así como la celebración de las fiestas patronales. 
Las labores cotidianas importantes se realizan, por lo general, con cierto grado 
de cooperación, especialmente si son actividades de subsistencia o trabajos que 
requieren de la participación comunitaria: la agricultura, el destace (en otros 
tiempos la caza y la pesca), la recolección de alimentos vegetales, la construcción de 
casas, la elaboración del dulce, el trabajo doméstico, la fabricación de cal y carbón 
vegetal y el transporte de bienes a los mercados para la venta, son algunas de las 
actividades que los chortís realizan en comunidad. El trabajo doméstico está a cargo 
de la esposa quien, en ciertas ocasiones, es ayudada por las hijas mayores. Todos los 
miembros de la familia, incluso los niños y los ancianos, deben integrarse al trabajo 
de "lo que sea" para poder sobrevivir. 
En las comunidades chortís de Guatemala las formas de cooperación recíproca 
se sustentan en base a familias y grupos de familias de una misma aldea. 
Entre los campesinos con tradición chortí de Honduras, la situación cambia. En 
muchas de las comunidades visitadas se constató individualismo en lo concerniente 
al aspecto productivo. Sólo se advierte cooperación en las actividades domésticas. 
La unidad doméstica simple ejecuta todo el trabajo en forma conjunta: el esposo 
atiende las tareas masculinas, la esposa las femeninas y ambos son ayudados por los 
hijos, desde los seis o siete años. Las unidades de la familia múltiple realizan las 
tareas no profesionales y de subsistencia del grupo en forma conjunta. El jefe varón 
de la familia extendida dirige el trabajo; decide cuándo debe hacerse; lo distribuye 
entre todos los adultos y divide el producto entre todas las unidades domésticas 
simples. El es, en todo sentido, el jefe del grupo, lo cual lo hace responsable del 
trabajo conjunto del mismo. Cada unidad doméstica ejecuta su trabajo profesional 
sin ayuda de las restantes, porque tal actividad no tiene más valor que el de aportar 
un ingreso adicional y no se considera necesaria para el mantenimiento del nivel de 
vida y de la independencia económica. 
En las actividades de ejecución conjunta no hay tareas que requieran mayor 
habilidad que otras; todos los campesinos con tradición chortí poseen destrezas 
suficientes para ejecutarlas. En los trabajos de agricultura todos los miembros de un 
grupo cooperativo realizan las mismas tareas simultáneamente, o se turnan para 
hacerlas. No obstante, ciertas tareas de la elaboración del dulce, la construcción de 
casas y el destace de animales requieren una destreza que la mayoría de los 
pobladores no posee. Por eso, en cada aldea hay un reducido grupo de hombres que 
se especializan en estas tareas. 
Los que colaboran en las actividades de determinado grupo son atendidos con 
comida y, en algunas ocasiones, festejados por las familias en cuyo beneficio 
trabajan. Los que poseen alguna habilidad especial reciben más alimentos que los 
demás, ya que su participación es más valiosa: "El destazador, por ejemplo, recibe 
dos o tres trozos escogidos de carne; en otros tiempos, cuando los venados abundaban, 
el cazador tenía derecho de tomar el pedazo de venado que quería". 
150 
Se ha llegado a la conclusión de que las actividades de cooperación recíproca son 
necesarias, ya que procuran la subsistencia del grupo, proporcionando alimentos y 
abrigos. Por tal razón, los campesinos con tradición chortí creen que la comunidad 
debe asumir la responsabilidad de llevarlas a cabo: "si un hombre no puede cuidarse 
por sí mismo, sus parientes y vecinos deben hacerlo por él". El campesino con 
tradición sabe que "es parte de su deber preguntar a sus vecinos si se puede ayudar 
en alguna forma. Se debe ser buen vecino, y la única forma de serlo consiste en 
ayudar a los demás en su trabajo". 
Las actividades de cooperación representan un aspecto importante en las rela-
ciones sociales de la comunidad campesina chortí. La construcción de casas requiere 
de un elevado número de trabajadores. Asimismo, destazar animales y muchas 
otras tareas deben realizarse con ayuda de más de una persona. La siembra, la 
cosecha y el almacenaje son tareas que deben ejecutarse rápidamen te y en momentos 
precisos, porque están regidas por las estaciones y el estado del tiempo. Si los 
gorgojos atacan las trojes, el maíz debe ser desgranado inmediatamente, curado y 
almacenado de nuevo en los graneros. Estas tareas son ejecutadas, generalmente, 
con la participación de las familias de cuya ayuda pueda disponerse. 
Da la impresión de que el trabajo en conjunto se realiza simplemente porque 
proporciona diversión y alegría y da carácter de reunión social a una actividad que, 
en otra forma, resultaría tediosa. Pero esto no es más que el resultado de un proceso 
cultural que une a la comunidad mediante lazos de solidaridad. En muchas de sus 
tareas conjuntas, se divierten tanto como trabajan. Por momentos, abandonan sus 
tareas para fumar, conversar, jugar, murmurar e intercambiar información. 
Tenencia de la tierra y producción 
Entre los campesinos con tradición chortí la situación de la tenencia de la tierra 
es inestable, en vista de que la aplicación del marco legal no los ha favorecido. No 
existen cifras estadísticas que permitan determinar el tipo de tenencia de la tierra en 
la región. En base a la investigación de campo, se determinó que la principal forma 
de tenencia son las pequeñas parcelas en poder de los campesinos chortís y el 
predominio del latifundio55. También existe una pequeña porción de tierras ejidales 
y nacionales, aunque no se conoce la extensión de la misma. 
Las tierras en poder de los chortís son pocas y, la mayor parte, áridas. En lugares 
como El Quebracho, Llanitillos, Sesesmil Primero y Segundo, Agua Caliente, El 
Triunfo, El Chispal, Las Delicias, El Porvenir Primero y Segundo, Santa Rosita, Los 
Arcos, Buena Vista, Virginia, El Cordoncillo y El Salitrón, departamento de Copan, 
los campesinos con tradición chortí se dedican principalmente a la producción de 
café. En 1991, por la baja en los precios del café, en algunas de las regiones no se 
55 La finca El Cisne, con 100 caballerías, es un buen ejemplo de ello. (Información proporcionada por la 
propietaria). 
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cosechó y varias comunidades tuvieron problemas de abastecimiento, sobre todo las 
más alejadas. En otras zonas del mismo departamento, como El Ostumán, El 
Carrizalón, Hacienda Grande, El Chilar, San Antonio de Tapesco, Monte de Negros 
y Estanzuelas, la gente se dedica al cultivo de granos básicos: maíz, frijoles y maicillo. 
Para los campesinos con tradición chortí la tierra es lo más valioso que poseen. 
La utilizan como medida de la riqueza individual y familiar. El rancho es la única 
posesión que el indígena mejora y embellece. Juzga la riqueza y la posición de sus 
vecinos con base en la extensión de tierra que poseen, en la productividad, el número 
y las dimensiones de casas construidas, los árboles frutales y el grado de belleza del 
lugar. En ocasiones se producen pequeños litigios entre familias por causa de la 
tierra: "una típica disputa por motivo de tierra es causada por el hecho de que una 
familia mueva su cerca algunos pies adentro de la tierra de un vecino; por supuesto, 
éste regresa la cerca a su lugar an tenor". Las disputas continúan muchos años^. Estos 
litigios se presentan con frecuencia. 
El problema de la tierra se agudiza por el hecho de que los militares y terratenientes, 
a costa de los campesinos, "compran" nuevas propiedades. En muchos lugares de 
la región no se puede ingresar porque son "propiedades privadas". Tierras que 
antaño pertenecieron a las comunidades indígenas ahora se encuentran cercadas. 
Sin tierra, los pobladores se ven forzados a comprar, prácticamente, todo lo que 
necesitan. Algunos hombres alquilan un pedazo de tierra; sin embargo, los terrenos 
de alquiler que se les ofrecen son inaccesibles e improductivos y no hay acceso a 
crédito para comprar fertilizante. Es tal la situación en algunas regiones que, aun los 
restos de las matas de maíz, que se emplean como forraje y la madera que se corta 
al desbrozar la tierra, que normalmente se emplea como leña, deben entregarse al 
dueño del terreno. 
En otros tiempos, la forma de administrar la tierra era en base a la familia 
conformada por múltiples unidades domésticas (unidad principal cuya cabeza es el 
padre y unidades dependientes constituidas por hijos e hijas casados). La propiedad 
era poseída y controlada por las unidades dependientes y las parcelas eran distri-
buidas por el jefe del grupo principal, conforme a las necesidades de cada unidad 
doméstica. Si lo deseaba, podía reducir la extensión de una unidad para aumentar 
la de otra; esto ocurría cuando un hijo o yerno bebía excesivamente y descuidaba su 
milpa. Aunque el grupo familiar trabajaba conjuntamente sus tierras durante la 
siembra y la cosecha, cada unidad poseía separadamente un producto de la parcela 
que cultivaba y podía disponer de él en la forma que deseara. 
El jefe de familia, cuando poseía varias vacas, cedía una a cada hijo recién casado 
o yerno, para que la esquilmara en benefìcio de los miembros de su unidad; no 
56 Los campesinos con tradición chortí más progresistas llevan tales disputas anteel Juez Este funcionario ata 
a las familias en disputa y trata de zanjar sus dificultades en forma amistosa y en base a lo estipulado por 
la ley, aunque no siempre tiene buen éxito en su gestión. Con frecuencia ocurre que las familias siguen 
peleando. Las familias conservadoras suelen zanjar sus dificultades peleando, en otros tiempos empleaban 
hechiceros. 
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obstante, el ganado seguía siendo propiedad de la familia. Cada unidad poseía sus 
propios cerdos, pavos y gallinas. Actualmente, por la pérdida de los terrenos (por 
venta o por usurpación), son pocos los campesinos con tradición que poseen lo 
necesario para vivir. La tradición perdura, pero deformada por la situación 
socio-económica imperante. 
En la familia de una sola unidad doméstica, el que posee y controla las pertenen-
cias de la misma es el jefe masculino. De acuerdo a informantes, toda la propiedad 
familiar le pertenece y sólo él puede disponer de ella o adquirir nuevos bienes. 
En El Ostumán, El Carrizalón y en El Porvenir, pequeños grupos de familias 
poseen propiedades colectivas, especialmente cuando la manufactura requiere del 
trabajo conjunto de varias familias. En las aldeas manufactureras de cal es corriente 
encontrar grandes hornos construidos por cuatro o cinco familias vecinas, a la orilla 
de un arroyo o cerca de sus casas. Aún se presentan casos en los que algunas familias 
azucareras pobres poseen en común trapiches, bueyes y otros bienes; esto se debe, 
en parte, a que tal equipo es difícil de construir y de mantener. Cada familia dispone 
de los canales que riegan sus parcelas. Sin embargo, los ramales que van desde los 
canales principales a las milpas y huertos, son construidos por grupos de familias 
vecinas. 
Entre los campesinos chortís, la herencia es un fenómeno social que se presenta 
en la familia de una sola unidad doméstica. Si el esposo muere, la esposa hereda 
todos sus bienes. Si todavía es joven y sus hijos son pequeños, otro hombre puede 
ocupar el lugar de su esposo fallecido, tan pronto como sea posible, para continuar 
viviendo en su propiedad, o puede retornar a la casa de su padre y convertirse en un 
miembro dependiente de esa unidad doméstica. En este caso, el padre se hace cargo 
de sus bienes para usufructuarlos él mismo o dividirlos entre los varones de su 
grupo familiar. Aparentemente, la viuda sigue siendo propietaria de los bienes y 
puede reclamarlos al volver a casarse. Cuando una persona enviuda y su padre ya 
no existe, puede mudarse a la casa de un hermano o una hermana (siempre que se 
trate de una persona casada). Cuando tiene un hijo próximo a convertirse en adulto, 
generalmente opta por vivir en su propiedad, asumiendo, el hijo, las atribuciones 
económicas del fallecido, hasta que la madre vuelva a contraer matrimonio. Al 
morir la viuda, si sus hijos solteros tienen suficiente edad para desenvolverse solos, 
continúan viviendo y trabajando en la propiedad. Las hijas y los hijos casados que, 
previamente se habían establecido en sus propias unidades domésticas, en otras 
partes, también son herederos teóricos de la viuda. No obstante, en la mayoría de los 
casos, ocurre que los hijos solteros de mayor edad, que vivían con ella a su muerte, 
si son capaces de hacerlo, usufructúan todas sus propiedades. Si todos los hijos de 
la viuda fallecida son pequeños, pueden trasladarse a la casa de su abuelo materno, 
o a la de su padrino. Éste debe actuar como padre de su ahijado huérfano hasta que 
se case o pase la adolescencia. Tanto en un caso como en el otro, el abuelo o el padrino 
asume el control de los bienes de los niños y contrae la obligación de entregárselos 
cuando se conviertan en adultos. Si los padres de la esposa o los padrinos de sus hijos 
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están muertos, los niños son adoptados por las familias vecinas. La adopción de 
niños huérfanos es una práctica común. 
La asignación de bienes está relacionada con el sexo. Cada individuo recibe los 
bienes que mejor puede utilizar o que están asociados con su condición sexual. Por 
lo general, los varones heredan las herramientas, la mayor parte de la tierra (cuando 
la hay), los instrumentos que se emplean en la agricultura, la caza y la pesca y las 
pertenencias personales del padre. Las mujeres heredan casas (aunque, realmente, 
cada hijo hereda las casas en las cuales vive su unidad doméstica), los muebles de 
los padres, la alfarería, las pertenencias personales de la madrey todos los productos 
manufacturados con los que trabajan usualmente. Si las tierras de la familia son 
suficientemente extensas, cada uno de los hijos e hijas solteras hereda una parte. A 
los primeros se les dan para que las trabajen cuando crezcan, y a las hijas para que 
las transfieran a sus esposos cuando se casen. 
El ciclo del trabajo de la tierra 
Para estas comunidades, el año social, religioso y económico se inicia con la 
estación de las lluvias; por lo general, a finales de abril o a principios de mayo. Mayo 
es considerado como el comienzo de la estación de las lluvias que, para los 
campesinos con tradición chortí, es lo más importante. Antes de esa fecha, durante 
varios meses, no se siembra casi nada; la vida social se reduce considerablemente y 
se viaja a las fincas de café para colocarse como cortadores57. A lo largo de esos meses, 
muchas familias viven precariamente de los restos de la última cosecha de maíz. 
Conservada en sus graneros (los que tienen), y de algunos tallos, hojas y frutas. Con 
frecuencia, las familias más pobres terminan de dar cuenta de su maíz en febrero; de 
allí en adelante subsisten en base a frutas: mangos, pacayas, jocotes (ciruelas) y 
plátanos, hasta que las primeras lluvias hacen brotar legumbres y frutas silvestres 
en abundancia. Alrededor de dos meses después, se produce la primera y, por largo 
tiempo esperada, cosecha de maíz. 
En los meses de octubre y noviembre los campesinos con tradición chortí 
cosechan frijoles y, en muchas parcelas, tienen cui ti vos de maicillo, que permanecen 
verdes. Los campos y huertos quedan despejados de vegetación silvestre a princi-
pios de abril. A diferencia de los campos sembrados de café, que cubren el mayor 
porcentaje de las tierras disponibles, en las demás parcelas la vegetación se seca. La 
maleza segada se amontona en pequeñas pilas para que se seque; a mediados del 
mes la queman y sus cenizas son dejadas para que sirvan de abono para la próxima 
siembra. Algunos campesinos son conscien-tes de la importancia del abono orgá-
nico. 
57 La finca más importante en toda la región es la finca El Cisne, propiedad déla familia Castejón. Es tan grande 
la demanda de cortadores de café en dicha finca que, los Castejón, como se les conoce en el lugar, envían 
a los caporales a buscar cortadores a los poblados de Jocotán y Camotán, en Guatemala 
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El 3 de mayo es el día de la Santa Cruz y marca el comienzo de las fiestas de la 
siembra; las familias ofician ceremonias en sus milpas, durante las cuales piden a los 
santos que enriquezcan el suelo y hagan germinar la simiente. Se consagran las 
semillas y terminan los preparativos relacionados con la siembra; algunos utilizan 
agua bendita para "curar" de plagas la tierra. Si han caído las lluvias, la siembra 
principia el 4 de mayo, su día oficial; en caso contrario, prefieren esperar hasta que 
caiga el primer aguacero. La siembra dura de una a dos semanas, según el tamaño 
de la parcela. También se siembran en las milpas el frijol de enredadera y otras 
plantas, para aprovechar espacio y disponer de alimento al tiempo que se cosecha 
el maíz. Las hortalizas de la estación lluviosa son plantadas tan pronto como termina 
la siembra de la milpa. Al mismo tiempo, se siembra arroz en las planicies. 
El 11 de mayo, o en fecha cercana, las familias ofician ceremonias en sus campos, 
pidiendo a los santos que envíen vientos cargados de lluvia y que eviten los 
vendavales que puedan destruir las matas tiernas. En la misma fecha se vuelve a 
sembrar en los sitios donde las semillas no germinaron. En ese período, muchos 
chortís llegan a los pueblos con cargas de leña para la venta. 
A principios de junio se hace la primera limpia. Se considera que, a partir de 
entonces, las plantas están en disposición de competir sin ayuda con la vegetación 
silvestre. 
En otros tiempos, a principios de junio comenzaba la temporada de pesca, 
correspondiente a la estación de las lluvias, con redes y trampas. Después de casi un 
mes de lluvias constantes los ríos habían subido de nivel y contenían más peces. En 
la actualidad, los peces no se encuentran y hay muchos riachuelos secos. 
Hace unos veinte años, la pesca y la caza proporcionaban la única carne de la 
dieta; no obstante, en los mercados, principalmente de Copan, se vende carne de res 
y de cerdo. Además de esta fuente, las familias campesinas, en ocasiones, consumen 
gallinas. Los pavos o jolotes, que por cierto abundan, son engordados para la venta 
en la época de navidad. Durante las fiestas patronales, los campesinos con tradición 
chortí concurren a los poblados chortís de Guatemala: Jocotán, Camotán, San Juan 
Ermita, Quezaltepeque y Olopa, para comerciar y presenciar los juegos, cuya 
atracción es la carrera de pollos a los que, durante el juego, se les arranca la cabeza58. 
A mediados de julio se cortan las primeras mazorcas, suficientemente maduras 
para comerlas asadas. Sus granos representan el primer maíz fresco del año. En el 
caso de los chortís de Guatemala, tan pronto como se recolectan las primeras 
mazorcas, se celebra el festival de los primeros frutos. Este se prolonga por varios 
días con comilonas y libaciones de chicha. El 24 de julio, los chortís de Jocotán 
celebran la fiesta del santo patrono, Santiago, que es, según el padre Juan María, 
"para los indígenas chortís, el santo más santo de todos los santos, el más milagroso". 
La fiesta constituye el acontecimiento social y comercial más importante del año en 
todo el municipio; la misma se celebra durante trece días. Para todas las comunidades, 
58 Esta práctica está desapareciendo. 
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la fiesta es la única oportunidad de honrar a su patrono en grupo5'. Estos aconte-
cimientos religiosos se aprovechan para realizar transacciones comerciales, tener 
interacción social, tomar aguardiente y desbordarse de alegría. 
La primera cosecha de maíz madura a principios de agosto, pero las mazorcas no 
son cortadas sino hasta dos semanas después. Mientras tanto, las matas son 
dobladas para que las mazorcas no se pudran al entrarles humedad y se sequen más 
fácilmente en la mata. En algunas regiones de Honduras, es la época de cosecha. 
Los chortís del lado guatemalteco comienzan a cosechar maíz y frijoles a 
principios de agosto. La alegría de los chortís del municipio de Olopa se manifiesta 
con su participación en bailes, festines y libaciones que se realizan en todas las 
aldeas. También devuelven en obsequios de maíz y frijol las visitas que les han hecho 
sus amigos. 
A finales de agosto, las parcelas son despejadas de vegetación, preparándolas 
para la segunda siembra de maíz, que se hace a mediados de septiembre. La dieta 
alimenticia preparada, casi exclusivamente, en base a maíz fresco y frijol continúa 
hasta finales del mes. 
En Guatemala, la fiesta del santo patrono de Chiquimula se celebra el 15 de 
agosto. A ella concurren ladinos de todo el departamento y algunos chortís. Éste es 
el evento social y comercial más importante del año para los ladinos de todos los 
municipios del departamento, que consideran la ciudad como su capital. En cambio, 
para los indígenas, Chiquimula está demasiado alejada, desde el punto de vista 
geográfico y cultural, de manera que ellos participan poco en sus actividades 
sociales y económicas. 
Los días 29, 30 y 31 de agosto, en San Juan Ermita, los chortís de Guatemala 
celebran la fiesta de San Luis; aunque algunos indígenas de Jocotán y Olopa 
concurren por motivos comerciales, esta fiesta es esencialmente ladina. 
En Honduras, muchos campesinos de tradición chortí, que en otros tiempos se 
dedicaron al cultivo del tabaco, ahora se dedican a sembrar café. A principios de julio 
se inicia la siembra de caña, la que se prolonga hasta mediados del mes. Al mismo 
tiempo, se siembra frijol por segunda vez. El maíz, que está suficientemente seco, es 
cosechado y almacenado en los graneros. Un corto período de sequía llamado 
"canícula", facilita la cosecha. Inmediatamente después se siembra maíz por segun-
da vez, pero antes, las familias, cada una por su cuenta, ofician la segunda ceremonia 
de invocación de la lluvia en sus parcelas, en homenaje a los santos y también a 
deidades ancestrales; al mismo tiempo, encienden candelas ante sus santos domés-
ticos60, pidiéndoles que las lluvias continúen hasta que madure la segunda cosecha. 
59 Durante la visita de campo, se observó el momento en que la imagen de Santiago era llevada por los 
indígenas a la iglesia de Jocotán. La imagen de Santiago recorre durante todo el ano las diferentes 
comunidades y es acompañada por los indígenas, quienes tocan el tambor y el pito y además queman 
pólvora. 
60 En los interiores de las casas visitadas, el altar está constituido por una cruz adornada. 
156 
Hacia finales del mes se corta la maleza de los campos de caña41 por primera vez. 
Estas limpiezas se realizan continuamente hasta que llega mediados de octubre. 
Muchos indígenas de Camotán y Jocotán concurren a la fiesta de San Francisco, 
patrono de la Unión, que se celebra el 4 de octubre y constituye el evento más 
importante del año. 
Los pocos que aún cultivan tabaco comienzan la siembra a principios de octubre, 
que es la estación seca, para cosecharlo en abril del año siguiente. En la última 
quincena de octubre las milpas, que están produciendo por segunda vez en el año, 
se limpian y protegen de los animales y bichos perjudiciales. Los pocos que cosechan 
caña de azúcar, comienzan la cosecha y la elaboración de panela. La caña necesita 
un año para madurar. En algunas aldeas, la molienda continúa hasta abril. En las 
iglesias de las aldeas se celebra la fiesta de las ánimas el 1 de noviembre, que es el día 
de los santos (para los chortís los niños) y el 2 del mismo mes, para los difuntos que 
son los adultos. En esta ocasión se ora por los muertos y se les sirve "tzikin", que en 
lengua chortí quiere decir comida de los muertos. Las familias dan banquetes en sus 
hogares" y en los cementerios; las cruces y los santos son venerados63. 
La estación de lluvias termina a mediados de octubre, para dar paso a un período 
casi seco que se prolonga hasta mayo. Las mazorcas se secan en las matas durante 
la primera parte de noviembre. La cosecha de maíz, arroz y ciertas verduras de la 
estación de las lluvias, exceptuando el frijol, comienza a mediados de noviembre y 
se prolonga de diez a quince días. En el mismo período se celebran la fiesta y las 
ceremonias de la cosecha. Las verduras, lo mismo que las semillas de maíz que se 
utilizarán en la siembra siguiente, son guardadas en las cocinas, sobre los tabancos. 
La mayor parte del maíz maduro se almacena en los graneros, para ser consumido 
durante la estación seca. A finales de noviembre se recolecta la segunda cosecha de 
maíz. 
La estación seca se inicia en noviembre. A principios del mes se inauguran las 
actividades manufactureras que representan la principal fuente de ingresos durante 
esta estación, que torna improductivos los suelos. La actividad manufacturera se 
basa en la fabricación de canastos, petates y algunos utensilios de cerámica que, por 
61 El cultivo de la caña ha decaído porque los campesinos prefieren el azúcar que venden en los poblados Son 
pocos los que todavía se dedican a "moler". Los pocos que aún cultivan la cana, lo hacen para venderla o 
cambiarla por otros productos a las personas que poseen vacas En otras palabras, se está conviniendo en 
pasto, sobre todo en la época seca. 
62 Incluso entre los ladinos de Guatemala ese día se prepara una comida especial llamada "fiambre". 
63 Durante la visita de campo, para el dfa de los difuntos, me encontraba en Jocotán y, por la noche, después 
de las seis de la tarde, los niños en grupo comenzaron a recorrer el pueblo gritando "Somos ángeles del cielo, 
venimos y tzikin pedimos" La gente les repartía dulces y, en algunos casos, comida El dos de noviembre, 
por la mañana, toda la familia se dinge al cementerio Las tumbas son adornadas con flores naturales, de 
papel o de plástico, encienden velas y queman copal Piden al sacerdote del pueblo oraciones en memoria 
de los difuntos estas plegarias constituyen el responso. En los pueblos hay un ambiente de fiesta Los 
vendedores ambulantes toman posesión de la calle y venden de todo Se escucha música y canciones Los 
chortís creen que los dioses no son olvidados pues se les sacrifican pollos y jolotes en los lugares sagrados, 
según una costumbre que existía ya en la época precolombina 
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lo general, son vendidos en los poblados de Santa Rita, Copan y Santa Rosa de 
Copan. 
En esta época, los campos de tabaco son despojados de maleza y pasto por 
primera vez. El pasto es segado, las hojas de agave son cortadas, el junco (tule) es 
tomado de los huertos y las riberas, las hojas de palma son recolectadas y la piedra 
de cal y la arcilla son extraídas de las colinas, para luego procesarlas y elaborar los 
productos. De noviembre a mayo, la gente se dedica a fabricar artículos de madera, 
alfarería, malla, tejidos, panela, cal, jabón, carbón, candelas de cera de abejas, 
medicinas y otros productos, todos de carácter comercial. Entre los chortís de 
Guatemala, de acuerdo a informantes, el 8 de diciembre se celebra en el pueblo de 
Camotán la fiesta de la Virgen María, acompañada de una débil actividad comercial. 
El año agrícola termina a principios de enero, después de haber sido recolectada 
y almacenada la segunda cosecha. Desde esa fecha, hasta el primero de mayo, casi 
no llueve. Pero esa época, un buen número de familias han consumido todo el maíz 
que almacenaron; ahora deben comprarlo en los mercados a precios altos. 
En febrero y marzo no hay actividades importantes. En la mayor parte de la 
región, tanto de Guatemala como de Honduras, la sequía vuelve áridos los suelos. 
Las montañas que ocupan los chortís de Guatemala, hace unos veinticinco años, 
todavía estaban cubiertas de bosques. En el lado hondureno, los cafetales son los que 
compensan la pérdida del bosque nativo. 
Las casas las construyen durante los meses no aptos para las actividades 
económicas. La cal la elaboran en el mismo período, ya que el tiempo permite 
trabajar al aire libre. Asimismo, los caminos son reparados en esta temporada64. De 
la misma manera, en este período los animales domésticos que se consumen son 
destazados; incluso, se salan para su conservación. 
Por el hecho de que los campesinos con tradición chortí son más agricultores que 
recolectores, la disponibilidad de alimentos durante la estación seca es mucho más 
limitada que durante la estación lluviosa, tanto en cantidad como en variedad. 
Entre los chortís de Guatemala, el 15 de marzo se celebra la fiesta de la Virgen en 
Olopa. Este es el único evento importante en la estación seca. A esta fiesta se hacen 
presentes campesinos con tradición, provenientes de territorio hondureno. 
En Honduras, el 19 de marzo se celebra la fiesta de San José, en Copan, pero no 
atrae muchos visitantes. A finales de marzo y en la primera semana de abril se 
dedican a limpiar, quemar y aprontar las parcelas para la siembra de la estación de 
lluvias, que es la primera del nuevo año económico. El tabaco es cosechado a 
principios de abril. Cuando ya han sido recolectadas todas las cosechas de la estación 
seca, los rastrojos son quemados, preparando así el terreno para la siembra. Esta 
64 Los sacerdotes de Jocotán trabajan juntamente con la población en la construcción de caminos, compraron 
un tractor y los chortís se encargando hacer el trabap manual y de mantenimiento de las carreteras Se puede 
llegar a un setenta por ciento de las aldeas en carro de doble tracción. En Honduras, en la zona de ubicación 
de los campesinos con tradición chortí, no se puede llegar a la mayoría de sus comunidades por la falta de 
caminos. 
158 
actividad coincide con la celebración del Domingo de Ramos o la de la Pascua de 
Resurrección. A finales de abril se celebran las fiestas y las ceremonias de invocación 
de las lluvias, para introducir la nueva estación. De esa manera, comienza el nuevo 
año social y económico. 
El calendario religioso católico tiene mucha importancia durante el transcurso 
del año productivo. Esto refleja la relación e importancia que ellos le dan a la 
religiosidad en la regulación del ciclo de la vida y de la naturaleza. 
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5. Los GARÍFUNAS 
Contexto histórico etnográfico, población 
y ubicación geográfica 
L a población garífuna habita en la Costa Atlántica, entre Belice y Nicaragua, 
distribuidos en 431 pueblos y aldeas. En Honduras existen aproximadamente unos 
98,000 garífunas2. 
Extensos núcleos poblacionales garífunas se encuentran en las más importantes 
ciudades de Honduras: Tegucigalpa, San Pedro Sula y El Progreso, así como en la 
vieja capital de Belice, Nueva York, Nueva Orleans, Los Angeles, Miami y otras 
urbes norteamericanas. 
En Honduras, los garífunas se concentran a lo largo de la Costa Norte del país, 
desde Masca, departamento de Cortés, hasta Plaplaya, departamento de Gracias a 
Dios. También se encuentran seis centros urbanos en Belice, una comunidad en 
Guatemala y dos en Nicaragua. Por ubicarse en la zona tropical, gozan de un clima 
cálido. 
De acuerdo a fuentes históricas, en 1655 naufragaron frente a las costas de San 
Vicente dos buques españoles que transpor taban esclavos desde África. Los africanos 
náufragos se refugiaron en el terreno montañoso de la isla. Los documentos 
británicos que registran el evento, mencionan otro naufragio ocurrido en 1675; 
durante la misma época comenzó la fuga de esclavos desde las islas vecinas hacia 
San Vicente, especialmente desde las plantaciones coloniales de Barbados. San 
Vicente y Dominica se convirtieron en territorios neutrales en manos de los caribes3. 
Ί Las comunidades estudiadas son: Masca, Travesía, Bajamar, Saraguina, Tornabé, San Juan, La Ensenada, 
Triunfo de la Cruz, Corozal, Sambo Creek, Nueva Armenia, Río Esteban, Guadalupe, San Antonio, Santa 
Fe, Cristales (Trujillo), Río Negro, Santa Rosa de Aguan, Limón, Punta Piedra, Cosuna, Cinboya, Iriona, San 
José de la Punta, Sangrelaya, Cocalito, Tocamacho, Batalla y Plaplaya. Estas comunidades cuentan con una 
población que oscila entre los 1,500 y 4,500 habitantes. También se consideraron otras comunidades pero, 
por su reducido número de habitantes, fueron descartadas, entre ellas: Río Tinto, Nuevo Co, Cayo Venado, 
Rosita, Punta Gorda, Monte Pobre, Salado, Lis-Lis, Barranco Blanco, Barra de Cha pagua, Río Zarco, Pueblo 
Nuevo y Buena Vista. 
2 La cifra que se ha manejado es de 300,000 individuos. SECPLAN: "Memoria del Primer Seminario Taller 
con los Grupos Étnicos Autóctonos de Honduras", 1989. Esta cifra es dudosa, a menos que se incluyan los 
garífunas residentes en los EE.UU y los de las comunidades de Belice, Guatemala y Nicaragua. Nosotros 
sólo tomamos en cuenta los garífunas de las comunidades hondurenas. 
3 Véase: Ruy Andrade Coelho, The Black Carib of Honduras: a Study in Acculturation. PH. D. Dissertation in 
Anthropology, (Illinois: Northwestern University, 1955): 22,37. Charles Shepard, An Historical Account of 
the Island of St. Vieent. (London: W. Nicol. 1831). 
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Los recién llegados africanos convivieron con los caribes insulares a cuya 
sociedad se integraron parcialmente, participando, inclusive en las incursiones 
guerreras de aquéllos. En pocos años adoptaron sus costumbres,estructuras familiares 
y su lenguaje, el igñert. Los europeos que se establecieron paulatinamente, trajeron 
más africanos como esclavos para que realizaran la mayor parte del trabajo, 
especialmente agrícola. Los caribes isleños opusieron resistencia en defensa de sus 
islas pero solamente lograron conservar dos, Dominica y San Vicente o Yolome 
(Yurume)4 como la llamaban. Los europeos, en su afán por consolidarse en la región, 
continuaron atacando poblados, con frecuencia haciendo cautivos, en su mayoría 
africanos, que luego eran puestos a trabajar. Muchos de los africanos, adoptaron la 
forma local de vida, tomaron mujeres caribes por esposas y establecieron sus propias 
familias. Algunas de las costumbres africanas se preservaron y se mezclaron con las 
costumbres caribes. 
Como producto de esta unión se originó una población nueva, que comenzó a 
competir por la tierra y el poder con los caribes5. 
Actualmente, en Honduras, Guatemala y Belice, se les conoce como garifunas y 
en la isla de Dominica como Karaphuna, la cual se acerca más a la palabra original con 
la que se les denominaba. Más correctamente, se llaman garinagu*. 
Hacia 1750 los caribes negros de San Vicente eran numerosos y bastante prós-
peros. Tenían cabecillas guerreros, algunos con varias esposas. Los hombres se 
dedicaban a la caza y a la pesca y viajaban a las islas cercanas para cambiar tabaco 
y canastas por armas, municiones y otros artículos manufacturados en Europa. Las 
mujeres realizaban las labores domésticas y la mayor parte del trabajo agrícola. 
Algunas familias iniciaron el cultivo de algodón para exportar, utilizando esclavos 
africanos capturados para complementar la mano de obra de las mujeres. Para 
entonces, se instalaron en San Vicente los colonos franceses y no había suficiente 
tierra para todos, lo que pronto generó problemas. En realidad, para los caribes 
resultaba ventajoso comerciar con los franceses, no sólo en San Vicente sino también 
en las islas vecinas: Martinica, Santa Lucía y Granada7. 
En 1763, los ingleses empezaron a llegar a San Vicente en mayores cantidades y, 
durante los años siguientes, emplearon todas las artimañas para lograr que los 
garifunas cedieran sus tierras fértiles para sembrarlas con caña de azúcar. Intentaron 
la persuación, el ardid, la compra y, por último, los provocaron hasta llegar a la 
guerra declarada. Los franceses simpatizaron con los negros y les ayudaron a 
4 Véase, William Young, An Account of the Black Charaibs m the ¡stand of St Vicent with the Chartab Treaty of 1773 
and Other Original Documents (London Frank Cass and Company, Ltd, 1971) 
5 Ibid, ρ 34 Douglas Macrae Taylor, 'The Black Canb of British Honduras". Viking Fund Publications in 
Anthropobgy. (New York, No 17,1951) 17. 
6 Edward Conzemius, "Etnograptucal Notes on the Black Canb (Gartf)", American Anthropologist, η s , vol 30, 
No 2 1928 p. 181 
7 William V Davidson, Block Carib (Garifunas) Habitats in Central America, Frontier Adaptations m Lower Central 
America (Philadelphia Institute for the Study of Human Issues M Helms and F Loveland, eds, 1976) 85, 
94. 
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librarse de su enemigo común. La lucha continuó, con algunos períodos de calma, 
durante 32 años. 
En 1775, los ingleses decidieron terminar el conflicto y apropiarse de toda la isla 
(San Vicente) mediante una mayor fuerza militar8. De acuerdo a fuentes históricas, 
sus propios esclavos les ayudaron a combatir a los caribes negros pues, aceptando 
el punto de vista de sus amos, tenían un gran temor a lo que consideraban gente 
"primitiva". Hacia el verano de 1796 los franceses se rindieron, pero los caribes 
continuaron la lucha. Los ingleses quemaron sus casas, sus canoas y sus siembras; 
entonces los caribes, enfermos y casi muertos de hambre, también se rindieron. Un 
total de 4,644, entre hombres, mujeres y niños, fueron capturados y enviados a la isla 
de Balliceau hasta que se decidiera su destino. Mientras estuvieron allí, bajo 
precarias condiciones de vida, más de la mitad murió, probablemente de fiebre 
amarilla. Las tropas inglesas y negras también fueron presas de la enfermedad, pero 
no murieron en una proporción comparable, quizá debido a que los ingleses estaban 
mejor alimentados y que los negros habían quedado inmunizados durante su 
infancia africana. 
En abril de 1797, los garífunas fueron expulsados de San Vicente y conducidos 
en un convoy naval británico hacia la isla de Roa tan y, posteriormente, al puerto de 
Trujillo', donde arribaron el día 12 de abril. Tradicionalmente se calculó su número 
en 5,080 personas, entre hombres, mujeres y niños. Recientemente, investigaciones 
antropológicas estiman como más probable la cantidad de 2,500 a 3,000 personas 
deportadas10. 
Poco después de llegar a Trujillo, algunos hombres exploraron la costa en 
dirección a Belice y hacia Nicaragua. El palo de Campeche (o palo de tinte) y la caoba 
eran los principales artículos de exportación y, a los ingleses, dedicados al corte de 
8 Víctor Hugues, aprovechando las tensiones explosivas de la situación en San Vicente infiltró agentes en la 
isla, tratando de explotar la inconformidad ganfuna con el régimen colonial inglés. Los revoluciónanos 
franceses convencieron a los garífunas de lanzarse a la insurrección y la guerra, prometiéndoles apoyo 
armado con el fin de poder derrocar el poder británico en las Antillas y establecer el dominio francés Los 
líderes garífunas aceptaron las propuestas de los franceses y se lanzaron a la guerra en 1795. Por 19 meses 
se prolongaron los encarnizados combates por toda la isla Finalmente, el 26 de octubre de 1796, tuvieron 
que capitular frente a tropas élites, especialmente traídas de Inglaterra, bajo el mando del General 
Abercromby William V Davidson Op at ,ρ. 77 
9 Aunque los ingleses los dejaron con provisiones de boca, utensilios, anzuelos y cordel, esquejes y semillas, 
debió ser difícil para ellos limpiar el terreno y sembrar antes de que comenzara la estación de lluvias, 
estando débil y desmoralizada la gente, por la larga travesía. Por consiguiente, pidieron a los españoles que 
los trasladaran a tierra firme, solicitud que fue atendida el 19 de mayo de 1797 Los españoles adquirieron 
una fuerza de trabajo adicional pues, una vez que los garífunas se establecieron en Trujillo, los hombres 
trabajaron como soldados y pescadores También desbrozaron terrenos a fin de que las mujeres pudieran 
sembrar y cosechar alimentos para el autoconsumo y la venta De este modo proporcionaron suficientes 
alimentos para toda la población europea de la costa, la cual había estado a punto de monr de inanición, 
debido a que no sabían cómo producir ahmen tos en el trópico y sus cultivos tradicionales no se adaptaban 
a los suelos ácidos de la región. 
10 William V Davidson. Op at, ρ 78. Douglas Macrae Taylor. Op at, p. 97. Azzo Ghidinelli, "Los grupos 
humanos que se originaron después de la Conquista en la Costa Atlántica de Guatemala y Honduras". 
Метопа del Seminano Costa Atlántica de C. América (San José. CSUCA, 1983). 
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madera, les agradó darle trabajo a los garífunas que se aventuraran por Beiice. Los 
misquitos, por ese entonces llamados zambos, que vivían al este de Trujillo en el 
territorio conocido como La Mosquitia, eran aliados de los ingleses y enemigos 
declarados de los españoles. Amistosos con los garífunas al principio, les ofrecieron 
consejos y ayuda. Hacia 1807, los garífunas tuvieron desacuerdos con el régimen 
español y muchos de ellos abandonaron Trujillo, estableciendo aldeas en la "Costa 
arriba" hasta la altura del río Patuca y, quizá, más allá. Otros de ellos se desplazaron 
al noroeste, hacia lo que conocían como La Buga o "La Boca", es decir, el poblado de 
Livingston en la boca del río Dulce, así como también a Dangriga (anteriormente, 
Stann Creek)11. 
En Centroamérica, el corte de madera y el contrabando eran las principales 
ocupaciones de los ingleses y, los garífunas, pronto fueron conocidos por su 
habilidad en ambas actividades. Sus canoas podían verse en cualquier punto de la 
costa y sus lagunas. Sus aldeas, que cubrían los puntos de la costa donde pudiera 
encontrarse trabajo, se agrupaban alrededor de Omoa y Trujillo en Honduras, cerca 
de San Felipe y el "Golfete" del río Dulce, Livingston y Santo Tomás en Guatemala, 
así como el poblado conocido por los ingleses como "Carib Town" en Belice; 
conocido una vez como Stann Creek, fue bautizado en 1975 con el nombre de 
Dangriga, en honor a los garífunas. También atrajo población garífuna el corte de 
madera cerca de Limón, Black River, ahora Palacios, y las lagunas de Brus y 
Caratasca en Honduras. Se establecieron cerca de La Ceiba y Tela hasta el comienzo 
de la industria bananera, a finales del siglo XIX. Erigieron aldeas a orillas de la playa, 
en las que siempre permanecían las mujeres y los niños, mientras que los hombres 
viajaban para ganar el sustento; aunque al principio, las mujeres los acompañaban 
a los campamentos12. 
A finales de 1800, la caoba dejó de ser rentable por varias razones: La madera en 
Belice, Guatemala y La Mosquitia abundaba, pero los cortes excesivos redujeron la 
disponibilidad en los dos primeros países y las termitas infectaron muchos árboles 
en Honduras, lo cual redujo su valor, pues los costos de cortar y transportar eran 
demasiado elevados. Además, las maderas finas de Asia y Africa estaban disponi-
bles en Europa a precios más bajos. Las operaciones de corte y aserrío se terminaron 
gradualmente13. 
Las frutas, especialmente el banano, se exportaron por cierto tiempo desde Islas 
de la Bahía y, después, desde la zona de La Ceiba. Hacia 1900, había más de cien 
empresas que exportaban bananos desde la costa centroamericana; los garífunas se 
11 Véase: Nancie Solien González, Biade Carib Household Strudure: a Study of Migration and Modernization. 
(Seattle: University of Washington, 1969): 62. 
12 Milton Cohen, The Garífuna of Rio Tinto, Honduras: an Ethnographic Account. Texto mecanografiado. (1978): 
42. 
13 "Aspectos económicos de la cultura de los Caribes Negros del Municipio de Livingston". Guatemala Indi-
gena, (Guatemala: Voi. VII, No. 4.1972.): 71,141. 
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dedicaban a la siembra y a actividades de embarque. Goletas pequeñas navegaban 
a Io largo de la costa, realizando comercio "poquitero", como se le llamaba entonces. 
Posteriormente, tres grandes empresas absorbieron o desplazaron a las empre-
sas pequeñas; sembraron sus propias plantaciones y construyeron líneas férreas 
para poder transportar la fruta con mayor facilidad a la costa. Concentraron los 
embarques de fruta en Punta Castilla, cerca de Trujillo, La Ceiba, Tela y Cortés en 
Honduras; en Livingston, y más tarde, Puerto Barrios, Guatemala y en la ciudad de 
Belice. Los garífunas se agruparon alrededor de estos puertos con sus familias a 
medida que los hombres buscaban y encontraban trabajo en las empresas bananeras 
o con las industrias asociadas1'. 
Poco antes de la Segunda Guerra Mundial, la producción bananera de Centro-
america fue perjudicada por las plagas y los sucesos en Europa, que provocaron la 
baja del precio de la fruta. Cuando Estados Unidos entró en la conflagración, las 
compañías empezaron a reducir sus operaciones a lo largo de toda la costa. Cerraron 
definitivamente Punta Castilla en 1942. Éste fue un golpe severo para la comunidad 
garífuna, pues dependían de las oportunidades de trabajo, del bien provisto 
comisariato, con sus precios ventajosos y del ferrocarril para transportarse a sus 
aldeas15. 
Para ese entonces, muchos hombres hicieron un reajuste drástico en el tipo 
tradicional de trabajo, colocándose en la marina mercante de Gran Bretaña y de 
Estados Unidos que, debido a la guerra, recurrieron a los pocos hombres disponi-
bles. Esta oportunidad fue aprovechada por cientos de garífunas, quienes se 
enrolaron como marineros. Algunos de ellos se establecieron permanentemente en 
la tierras que visitaron, especialmente en ciudades como Nueva York, Londres, Los 
Angeles y Nueva Orleans. 
Muchos garífunas se emplearon en una diversidad de ocupaciones en esas 
ciudades. Trabajaron en los muelles, en restaurantes, en labores de cocina, especialidad 
con la que se habían dado a conocer en la marina mercante. Al principio sólo 
emigraban los hombres pero, en la década de 1960, muchas mujeres se marcharon 
al extranjero. Viajar no era cosa nueva, pues tanto hombres como mujeres solían 
recorrer largas distancias a lo largo de la costa centroamericana, a ñn de visitar 
parientes, asistir a velorios, concurrir a la escuela, comerciar o buscar trabajo16. 
El aspecto socio-cultural y religioso 
Las características socio-culturales de los garífunas se manifiestan en sus arcaicas 
estructuras sociales y familiares, las que han sufrido muy pocos cambios. Estas 
14 Azzo Ghidinelli, "Aspectos económicos de la cultura de los Caribes Negros del Municipio de Livingston". 
Guatemala Indígena, pp. 71,141. 
15 Douglas Macrae Taylor. Op. cit., p. 42. 
16 Información oral. 
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estructuras, por su estrecha interrelation, evitan un mayor proceso de aculturación 
e integración, diferenciándolos sustancialmente de los demás grupos afro-antilla-
nos del área. 
Por más de 300 años los garífunas han estado desarrollando su cultura, la cual ha 
cambiado constantemente en respuesta a nuevas necesidades y conforme han 
entrado en contacto con otras poblaciones. Todavía comparten mucho con los 
indígenas de la selva amazónica: la lengua, bailes en círculo, algunas prácticas 
religiosas y creencias, la importancia de la pesca y la yuca (ereba) como base de la 
alimentación, etc.; pero sus antepasados africanos también dejaron una huella 
profunda: el baile de "la punta", muchos cuentos, estilos de toque de tambor, cultivo 
del plátano, sacrificios de gallos y de cerdos17. A los rasgos mencionados, los eu-
ropeos aportaron unos y modificaron otros: muebles de casa, religión, hábitos 
alimenticios, estilos de vestir y folklore. Otras sociedades, sencillamente, han 
renunciado a su propio carácter a medida que se modernizan, mientras que los 
garífunas conservan mucho de lo ancestral a medida que adoptan lo nuevo. 
Los mecanismos garífunas de subsistencia reflejan una herencia ancestral, 
legado de la cultura arawaka caribe de las Guayanas y de la cuenca del Amazonas, 
además de su pasado africano y al aporte de la cultura hispana. La mayoría de los 
garífunas no sólo habla el castellano, sino que practican, en su mayoría, el catolicismo. 
Su religión, sin embargo, nunca se ha limitado a las enseñanzas católicas. Las 
costumbres religiosas afro-indianas tradicionales se mantienen vivas en casi todos 
los poblados garífunas. Su sistema filosofico-religioso es el llamado dugu y se 
compara en algunos aspectos con el vudú de los haitianos. La forma en que la mujer 
garífuna cultiva la yuca, los utensilios empleados en la elaboración del casabe, al 
lado de los elementos lingüísticos y etnológicos, manifiestan el origen amerindio, no 
sólo de su sistema de subsistencia, sino de gran parte de su bagaje cultural18. El 
elemento más representativo de está interrelation cultural con el mundo caribe y 
amazónico, es el rallador de la yuca ("égi"). 
La manufacturaaón del rallador entre los mikiritares lo describe Coelho: 
"El hombre corta una plancha de cedro (caoba entre los garífunas, de aproxi-
madamente 140 Cms. de largo, 50 Cms. de ancho y 2 de espesor), la aplanan con 
hacha y machete, dándole una superficie ligeramente convexa. Enseguida comienza 
la mujer e hija el laborioso trabajo de insertar hasta 3,000 piedrecitas de cuarzo o 
jaspe, quebrados en forma triangular y preparados de antemano, una labor que 
requiere muchísima paciencia. La inserción de las piedrecitas de cuarzo en la 
superficie de la plancha de madera se efectúa comenzando por el ángulo inferior 
izquierdo o desde el centro, se continúa de acuerdo a un diseño de líneas diagonales 
cruzadas, brevemente diagramadas sobre la plancha (y en forma absolutamente 
17 Los sacrificios decerdos y gallos no se observaron por el investigador en ninguna de las comunidades, pero 
estos ntos aún se realizan en algunas comunidades de Colón y Gracias a Dios 
18 Ruy AndradeCoelho Opat,p.72 
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idéntica tanto entre garífunas como mikiritares). Con la cabeza de un clavo abre la 
mujer un pequeño hoyito en la madera para cada pedacito de piedra golpeándola 
con un martillo, una piedra о un machete"19. 
Estas piedrecitas se llaman "simaral" en garífuna y "Simari" en caribe-pemón. 
Asimismo, es sorprendente la similitud en el proceso de manufacturación y el 
diseño del exprimidor de yuca, indispensable para la elaboración del casabe, 
llamado en garífuna "rugúma" y en caribe insular "rucuma". Todos los objetos 
usados en la cocina garífuna, tales como cernidores "hibisi", cestos "yamadi", 
"guáguey", y "gadáuri", y, por supuesto, la técnica de elaborar el casabe (grandes 
tortas delgadas, hechas con harina de yuca que se tuesta sobre un gran comal 
redondo, de hierro, de barro cocido entre los caribes), tienen sus homólogos en las 
culturas caribes de las Guayanas, los mikiritares y pemón de Venezuela20. 
El origen garífuna manifiesta una múltiple herencia cultural que, actualmente, 
se manifiesta en todos sus aspectos. 
Los principales elementos característicos de los garífunas son: un lenguaje de 
origen amerindio con cierta influencia francesa, española e inglesa; un elaborado 
culto ancestral cuyos ritos están a cargo de curanderos. La base de este culto lo cons-
tituyen arraigadas creencias que giran alrededor de la convicción de que los 
ancestros difuntos interfieren en la vida cotidiana de sus descendientes. La frecuente 
y obligada participación de estos cultos a nivel de familias ampliadas y clanes está 
causando una sólida coherencia racial, por encima de divisiones y desuniones, por 
lo general, de índole socioeconómica21. 
La concepción garífuna del mundo representa un sincretismo entre elementos 
amerindios y africanos, siendo, en el pasado, poco influenciado por factores externos. 
A partir de los años treinta se comenzó a registrar la presencia concientizante de la 
Iglesia Católica, seguida después de la II Guerra Mundial, por iglesias evangélicas 
y otros grupos. 
Entre los años 1861-64, el misionero catalán Manuel de Jesús Subirana catequizo 
y bautizó alrededor de 2,000 garífunas en la Costa Norte de Honduras, calificándolos 
como "en gran número diabólicamente supersticiosos"22. 
A pesar del trabajo misionero, los garífunas aún mantienen su propio sistema 
religioso, mezcla sincrética de tradiciones africanas y amerindias a las que han 
incorporado elementos del catolicismo. 
El proceso sincrético en las comunidades se refleja en las celebraciones modernas 
y los ritos tradicionales. En su concepción religiosa tienen importancia capital las 
19 Véase. John Cillin, "Tnbes of the Guianas and the Left Amazon Tributaries" Handbook of South American 
Indians, (New York. Cooper Square Publishers. Vol 3. J. Steward, ed. 1963) 312. 
20 John Gilhn. Op at, pp. 101,107. 
21 Véase Cynthia Chamberlain de Biachi, Origin and Foundation of the Ganfuna Ancestor Cult-A Study in Culture 
Contact and Culture Change Thesis (Luisiana. Department of Geography and Anthropology, Luisiana State 
University 1977) 42. 
22 Véase. Leonard Barrett, African Religion m the Americas. African Religions. A Symposium (New York. N. Booth, 
ed 1977) 51,57. 
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ideas de la enfermedad de gubida, la concepción por medio de sueños y el trance 
ritual de posesión, "un estado alterado de conciencia que los participantes y 
creyentes consideran es causado por una entidad espiritual, al tomar posesión del 
cuerpo de un individuo". 
La enfermedad de gubida se puede definir como cualquier período de anorma-
lidad en el comportamiento o estado de salud, que es reconocida por la familia, la 
comunidad y un buyei; es atribuida a la acción sobrenatural de gubida. El buyei es 
un shamán o curandero, que puede ser hombre o mujer; él es quien diagnostica 
oficialmente la condición del enfermo, por medio de un trance en el que consulta a 
los espíritus, llamados hiúruha, que también son espíritus de los muertos, pero que 
no necesariamente pertenecen a la familia del buyei. 
La creencia que los gubida pueden comunicarse a través del sueño con sus 
parientes vivos es algo esencial para el funcionamiento del culto. Durante el sueño, 
un pariente muerto puede pedir comida, bebidas, un baño, ropa limpia o las 
ceremonias de misa, chigú o dugú. Con frecuencia las personas con enfermedades de 
gubida dicen que han tenido tales sueños. Los individuos que no cumplen con los 
deseos expresados en los sueños por los muertos, enfermarán a causa de gubidas 
enojados. 
Si la enfermedad se considera grave, el buyei recomienda que la familia del 
enfermo celebre el chugú o el ritual más elaborado y costoso: el dugú. Ambos 
incluyen grandes ofrendas de comida y bebida y el sacrificio de gallos, pero sólo el 
dugú incluye el sacrificio de cerdos y trance ritual de posesión por gubida. Agóburiha 
y áueha son términos garífunas que denotan estado de posesión. Sin la presencia de 
áueha entre algunos participantes, un dugú se considera un fracaso. La víctima de 
la enfermedad puede entrar en estado de trance, pero esto no sucede siempre. 
También se celebra con frecuencia la misa para los muertos y la novena, 
ceremonias que son muy concurridas. Las misas y novenas garífunas incluyen una 
misa católica celebrada en la iglesia y rezos en castellano frente a un altar privado 
en la casa de la familia que ha patrocinado la ceremonia. Después de la misa y el rezo, 
una parte adicional del rito garífuna se celebra en la casa y en la calle, e incluye 
canciones en la lengua garífuna, bailes y música tradicional con tambores. La familia 
que patrocina la ceremonia da comida y bebidas a los participantes. 
El sincretismo se evidencia de diversas maneras en la celebración del chugú y 
dugú. Por ejemplo, durante los ritos, se reserva un espacio en un cuarto de la casa 
de la familia patrocinadora o en un cuarto especial del gayúnare o salón de bailes, 
construido para el dugú. En este espacio se colocan retratos de Jesús y la Virgen 
María, un crucifijo, y unas velas blancas encendidas. Frente a estos artículos 
sagrados se coloca parte de la comida y botellas de aguardiente que es taran incluidas 
en la ofrenda para los muertos. Más tarde, las ofrendas preparadas se ponen en una 
mesa grande y el buyei rocía aguardiente con su boca sobre ellas, haciendo la señal 
de la cruz. Un líquido hecho de hierbas se tira, trazando una cruz con él, por cada 
ventana y puerta donde se celebra un chugú o dugú. 
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En medio del suelo del gayúnare, el buyei pone dos montículos pequeños, de 
aproximadamente 25 Cms. de largo y 10 de ancho, que representan las rumbas de 
los primeros padres del mundo. Encima de cada montículo, en el lodo, se coloca una 
cruz pequeña hecha de ramitas. El sincretismo también es evidente en las explica-
ciones de los buyeis con respecto a los motivos de la gente garífuna para celebrar el 
chugú y dogú, al utilizar alguna cita bíblica. 
Además del español, el garífuna habla su lengua y mantiene las costumbres y 
tradiciones que manifiestan su mezcla afro-indígena. La lengua misma, cuyo 
origen, según algunos investigadores, es una mezcla de otras lenguas, entre ellas: 
arawak, francés, yoruba, swahili y bantu. Así, la palabra garífuna define no sola-
mente el idioma, sino a la gente que lo habla, diferenciándolos de aquéllos que sólo 
hablan inglés23. 
La lengua garífuna, desafortunadamente sólo estudiada por dos o tres antropó-
logos, proporciona claves que conducen a las raíces de esta cultura, aunque no 
permite obtener información sobre el origen y composición racial del grupo. 
Las pequeñas aldeas, ubicadas entre Trujillo y Plaplaya, no parecen estar, por lo 
menos a simple vista, afectadas por la vida moderna. La influencia exterior puede 
apreciarse en la construcción de viviendas que, en algunos casos, se construyen con 
bloques de concreto, invirtiendo así el dinero enviado por los emigrantes. Casos 
concretos: Masca, Travesía, Baja Mar, San Juan y Tornabé. En Nueva Armenia 
muchas casas han perdido su estructura original. 
Un sector importante son los jubilados, quienes regresan a pasar el resto de su 
vida al lugar donde nacieron. Los hombres, en especial, prefieren regresar; les gusta 
disfrutar de la camaradería y pasan mucho tiempo en los patios, en la playa, jugando 
cartas, dominó o, sencillamente, charlando. Los cheques que reciben por la jubila-
ción, en dólares norteamericanos, les da comodidad y seguridad. Viven una vida 
más tranquila y pasan el tiempo realizando "toda clase de trabajitos", que consisten 
en reparar sus viviendas y sus canoas o pescar con anzuelo. 
La estructura familiar es de carácter matrifocal, es decir, centrada en la figura 
materna. La residencia de los garífunas es fundamentalmente neolocal, pero son 
comunes los casos de matrilocalidad. La patrilocalidad está excluida porque la 
mujer debe tener su casa y no vivir en la de su marido. Existe, además, una marcada 
dispersión geográfica del grupo parental y la dispersión del mismo en núcleos 
familiares. A pesar de esto, no es raro que algunas mujeres se queden junto a las 
madres de sus maridos, constituyendo núcleos de grupos matrifocales extendidos. 
Entre los garífunas, es notable la cooperación económica que caracteriza los 
núcleos familiares; incluso los niños son criados comunitariamente, sin tener, 
necesariamente, vínculos estrechos de parentesco. 
23 Véase: Douglas Macrae Taylor. Op. at., p. 79. Richard Price (ed0, Maroon Societies: Rebel Stave Communities 
in the Americas. (New York: Anchor Press. 1973): 39. 
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Los hombres constituyen una masa fluctuante que permanece una parte de su 
tiempo en los poblados, pero luego emigra, teniendo de esta manera una doble 
residencia. 
Son frecuentes los casos de poligamia modificada. La poligamia generalizada en 
Africa Occidental, compartida con los caribe-arawakos de las islas, se ha mantenido 
en la costa centroamericana a causa de la migración recurrente. 
La migración recurrente y el proceso de aculturación han determinado cierta 
desconfianza entre géneros. A veces, la única motivación de la pareja para mantener 
el vínculo conyugal son los hijos. 
Los desajustes familiares, debidos a la pobreza o al mayor poder adquisitivo de 
bienes de consumo, pueden provocar la separación conyugal. Cuando una pareja 
tiene casa propia y se produce la separación, la mujer y los hijos se quedan en la casa. 
Los disgustos entre cónyuges son solucionados por los padres o los amigos. 
Además, las separaciones no son necesariamente definitivas. 
La alta inestabilidad de las uniones es un hecho del cual los garífunas están muy 
conscientes. Por esta razón el matrimonio legal, así como lo conciben las leyes de los 
ladinos, no es considerado funcional por los garífunas. La inestabilidad de las 
uniones, en su mayor parte, se debe a la ausencia del marido en el hogar. Esta puede 
ser total, cuando se va del poblado por un período de tiempo más o menos largo 
aunque, en ciertos casos, el marido puede estar ausente del hogar sin alejarse del 
pueblo, mudándose al hogar de otra mujer: una amante, su madre o su hermana. 
A las mujeres más viejas les gusta estar con sus nietos e hijos y, aunque también 
les guste chismorrear y trabajar en los clubes, muchas de las que emigran se radican 
en ciudades norteamericanas con sus parientes cercanos. Allí pueden cuidar a sus 
nietos como lo hacen en las aldeas garífunas de Honduras. Las diferentes metas, 
asociadas a la jubilación de hombres y mujeres provocan a veces el desacuerdo y la 
separación de matrimonios maduros, constituyendo una amenaza constante desde 
hace varias generaciones. 
Años atrás, muchas mujeres que quedaban solas en sus aldeas se sentían 
abandonadas y buscaban nuevos compañeros al perder la comunicación con sus 
esposos. Actualmente, los hombres ya mayores, en ciertos casos, se juntan con 
mujeres de sus aldeas cuando sus esposas deciden permanecer en los Estados 
Unidos. Los garífunas tienen un sentido insólito de independencia e individualis-
mo, no ceden fácilmente a sus pasiones y deseos personales para mantener una 
unión marital. Pero, probablemente, el divorcio y la separación no sean más 
frecuentes que hace una generación. 
La posición social de los garífunas en los países que habitan es variable. En el caso 
de Honduras, se han convertido en un grupo con presencia a nivel nacional. Sus 
miembros no sólo viven en la zona rural de la costa y en las ciudades costeras, sino 
también en la ciudad capital, en donde han ocupado altos cargos, tanto en el 
gobierno como en otras áreas. Han logrado la profesionalización en diversos 
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campos. Aunque todavía hay rivalidad y lucha étnica, los garíf unas parecen mejorar 
gradualmente su situación. 
Es una etnia que conserva su identidad cultural, precisamente, porque cambia 
sus patrones culturales conforme a las necesidades. Su cultura cambia rápida y 
voluntariamente, imprimiendo su propio sello a todo lo novedoso. En otras pala-
bras, convierten en propias las costumbres que adoptan. Casarse con no garífunas 
no constituye ningún problema pues, sencillamente, los nuevos miembros son 
incorporados al grupo, siempre y cuando estén dispuestos. No obstante que niegan 
haberse cruzado con otros grupos, tanto la evidencia histórica como la biológica, 
muestran que sus antepasados eran indígenas de Centro y Sur América, africanos 
de diversas tribus y europeos de distintos países. 
La influencia de ciertas iglesias se percibe en la población. Varias de ellas realizan 
trabajo pastoral entre los garífunas: Católica, Testigos de Jehová, Iglesia Bautista y, 
además, algunas sectas fundamentalistas, que han tenido dificultades para insertar-
se en la población24. Un 95% de la población se considera católica y el otro porcentaje 
pertene-ce a denominaciones. Los miembros de las iglesias no católicas son garífu-
nas que se han "entregado de cuerpo y alma" a su nuevo credo. Lo importante para 
ellos es "profesar literalmente".lo que sus pastores recomiendan, tomando como 
básela Biblia. Los católicos son considerados como "gente más abierta", en el sentido 
de que practican su religión pero siguen conservando marcados rasgos de su propia 
cultura. Hay un buen número de personas, sobre todo entre los jóvenes, que dice "no 
complicarse la vida en lo que respecta a lo religioso", aunque respetan las creencias 
de los demás. 
La expresión artística tradicional se manifiesta en la música y en la danza. 
Aunque la mayor parte de sus fiestas estacionales acusan una fuerte influencia de 
las costumbres europeas (religión católica), es el único grupo étnico de Centroamé-
rica que practica el baile intrincado y fascinante. En las diversiones, danzas y música, 
los caribes negros evidencian su origen africano. Actualmente usan la guitarra, 
típicamente hispanoamericana, además de conchas, calabazas y, sobre todo, tam-
bores. Todos estos instrumentos musicales los comparten ambos continentes, 
mientras que el canto parece ser predominantemente africano. 
Algunas personas, por pertenecer a iglesias protestantes, no participan de las 
manifestaciones culturales, como el caso de la "punta" (baile típico), ya que para 
ellos es contrario a su fe: "yo soy creyente y eso es para gente pagana, antes lo hacía 
pero ahora que encontré a Dios ya no lo hago". 
Todos los hechos importantes de la vida cotidiana, desde la elaboración del pan 
de coco hasta la construcción de casas, desde las fiestas ceremoniales a las curaciones 
de las enfermedades y los ritos fúnebres, son recordados en cantos y danzas. En este 
sentido, danzas, cantos y música son importantes vehículos de transmisión cultural. 
24 En Cosuna, la comunidad no acepta otra religión más que la Católica. 
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En los últimos años, el fenómeno de los buyeis ha resurgido en varias comuni-
dades25. Estos se ocupan en actividades médicas y como consejeros. Son muchas las 
personas que hacen uso de sus servicios. Se puede afirmar que la mayoría de los que 
solicitan los servicios del buyei son católicos. Generalmente, la gente mayor es 
quien, de vez en cuando, los visita para realizar consultas sobre el futuro. 
La mayoría de las comunidades están atravesando un fuerte proceso de descul-
turación, principalmente entre su juventud. Sólo algunas comunidades, desde 
Punta Piedra hasta Plaplaya, conservan y valoran su cultura. Los clubes de cultura 
son los que han asumido la tarea de revitalizar y difundir la cultura garífuna. Las 
actividades se centran en el rescate y la promoción de los valores culturales, sobre 
todo entre los jóvenes. 
No obstante que un 95% de los garífunas se considera católico, esta iglesia no 
tiene presencia permanente en el lugar. En algunas comunidades, el sacerdote se 
presenta cada domingo; en otras, cada mes o en tiempos más espaciados. En 
Sangrelaya hay sacerdote permanente y algunas religiosas. Las iglesias protestantes 
mantienen su respectivo pastor en la comunidad en donde tienen presencia. Los 
actos religiosos católicos se basan en ritos tradicionales, dirigidos por el Celebrador 
de la Palabra. El sector que "practica la religión católica", es el grupo que conserva 
sus tradiciones ancestrales. El resto se considera "creyente" y, por consiguiente, 
detesta todo tipo de tradiciones y las considera "actos diabólicos". 
En comunidades como Cosuna defienden, promueven y practican su pasado 
religioso-cultural. Esta comunidad se considera, en un 98%, católica26 y se sienten 
libres en practicar su cultura. Por ser una comunidad aislada está libre de mucha 
influencia foránea y prejuicios contra su cultura. Es importante destacar que las 
reuniones son convocadas utilizando el caracol27. 
En otras comunidades existe una fuerte tendencia a despreciar lo autóctono y a 
valorar lo foráneo. Hay factores que señalan las causas de este fenómeno: la 
influencia de ciudades como La Ceiba, Tela y San Pedro Sula y la constante corriente 
de turistas que visitan las comunidades. 
No obstante que los clubes culturales pretenden rescatar los elementos culturales 
que, cada vez más van perdiendo vigencia, las actividades que realizan no van 
acompañadas de la condentización, tendiente a que la comunidad asuma la tarea de 
revitalizar sus costumbres. Entre las pocas comunidades donde se realiza un trabajo 
de condentización cultural, se encuentra Triunfo de la Cruz. 
25 La tarea de un "buyei" durante y después de la vida es la misma' determinar los deseos de Dios e 
interpretarlos ante aquéllos que lo necesitan. Después de su muerte, él puede hacer esto por medio de los 
sueños de las personas vivas, cuyos espíritus son llamados "ajans" Otro nombre para nombrar a los 
espíritus es "gubida" (Cubida siempre está asociado con aspectos malévolos de los antecesores) El gubida 
y el buyei mantienen comunicación con los ajans. 
26 En Cosuna aún no ha sido posible la inserción de otras religiones En aflos pasados, algunas sectas 
pretendieron iniciar trabajos de adoctrinamiento, pero la comunidad se los impidió 
27 Esta descripción se limita a hacer un informe detallado sobre lo religioso-cultural Nuestra permanencia en 
la comunidad fue breve y no fue posible entrevistar a los líderes de la comunidad. 
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La vivienda 
En la construcción de sus viviendas los garífunas saben combinar una diversidad 
de materiales que les proporciona su entorno, con los que ofrece el comercio: 
bahareque, yagua, caña brava y bloque. El techo más común es el de paja, aunque 
utilizan mucho el zinc. Las casas cuentan con una o dos habitaciones y una sala; 
normalmente se cons truye la cocina-comedor, aparte, pieza que también es utilizada 
como bodega28. Es común, en casi todas las comunidades, la tendencia a reemplazar 
el estilo tradicional de las viviendas por las de tipo moderno. Son precisamente los 
migrantes los que prefieren "modernizar" su vivienda; "si bien esto de modernizar 
las viviendas ha hecho que se pierda lo tradicional, ha contribuido, en parte, a que 
la salud mejore. Hay menos humedad en el invierno ya que los suelos han sido 
reemplazados por pisos con ladrillos de cemento". La transformación de las viviendas 
se observa más en aquellas comunidades cercanas a las ciudades. 
La salud 
Las malas condiciones sanitarias en que se desenvuelve la mayoría de la 
población, sumada a la limitada proyección de los planes de gobierno en el área de 
salud, los hace presa fácil de las enfermedades, que minan permanentemente la 
salud y la vida de los garífunas. 
El problema de la salud en las comunidades garífunas se debe a la falta de 
servicios básicos: agua potable, centros de salud, letrinas, ausencia de hábitos de 
higiene y de programas de capacitación en salud. 
Estas poblaciones no cuentan con centros de salud (en algunas lo que hay es una 
clínica) Los mayores problemas ocurren en ciertas épocas del año, sobre todo 
durante la época de lluvias, cuando afrontan enfermedades fatales (en especial los 
niños). 
Las enfermedades más comunes se atribuyen a las plagas de zancudos y al 
descuido de la gente al ingerir agua de los ríos y pozos de fuera de la comunidad. 
Son pocas las comunidades que disponen de servicio de agua potable; la mayoría se 
abastecen de ríos y pozos; algunas la extraen por medio de bombas. Según datos 
recabados, un 62% de los niños garífunas en edades comprendidas entre 0 y 12 años, 
presentan síntomas de desnutrición. 
El Ministerio de Salud ha fomentado la construcción de letrinas, pero la gente no 
quiere hacerlo porque el manto agua no está muy profundo, por lo que puede 
contaminarse. La realidad es que muchos de los proyectos del gobierno no se 
realizan por la apatía mostrada por la población, argumentando que "el gobierno 
dice, pero no dice cómo hacerlo bien". Los representantes de los patronatos son 
28 Para un estudio más detallado sobre la estructura de la vivienda entre los garífunas, véase: Iris Milady 
Salinas, Arquitectura de los grupos étnicos de Honduras. (Tegucigalpa: Editorial Guaymuras, 1991): 25,40. 
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conscientes de que sólo hacer letrinas no es suficiente, pues se necesita capacitar a 
la gente sobre la necesidad de la letrina y, sobre todo, cómo usarla, ya que la gente 
acostumbra hacer sus necesidades fisiológicas en la playa. 
En Saragüina y Barra Chamelecón no hay clínica de salud y los enfermos son 
transportados, en los casos graves, hasta Puerto Cortés (una hora y quince minutos 
en auto). Tampoco cuentan con servicio de agua potable; el agua que consumen 
proviene de pozos. Las enfermedades más comunes son la malaria y la diarrea. 
En algunas comunidades hay un CESAMO, que es atendido por un médico o un 
estudiante de último año de Medicina, quien realiza su servicio social. El 76% de las 
comunidades son atendidas por una enfermera. 
A raíz del surgimiento del cólera, los garífunas han constituido comités para 
prevenir la enfermedad. Estos comités emprendieron una amplia campaña de 
saneamiento ambiental y de capacitación en salud. 
En Nueva Armenia, el agua que consume la comunidad proviene del río 
Papaloteca. Entre las enfermedades que más afectan a la comunidad están: diarrea, 
infecciones respiratorias, deshidratación y muchos casos de desnutrición, principal-
mente en la población infantil. Existe un centro de salud que es atendido por una 
enfermera pero, en la mayoría de los casos, no dispone de la medicina necesaria. La 
comunidad ha procurado la instalación del servicio de agua potable, a través de 
organismos como CARE, SANAA-BID pero, lo único que han hecho son estudios. 
Los pobladores se han vuelto apáticos ante los visitantes, ya que sólo llegan a 
prometer pero no hacen nada. 
La construcción de pozos en la comunidad se hace difícil porque el agua es 
salada. Un problema para la instalación del agua potable es que tiene que acarrearse 
desde una distancia aproximada de 18 kilómetros, desde un lugar llamado Cacao. 
En toda la comunidad sólo hay 25 letrinas. El Ministerio de Salud llegó hace dos años 
(1989) con un proyecto para la construcción de letrinas en todo el pueblo, pero sólo 
construyeron 20 que, en época de lluvia, se llenan de agua. La población está 
disconforme porque, además de no satisfacer todas las necesidades, no les dieron 
capacitación sobre el uso adecuado de las mismas. 
Por otra parte, hace unos 25 años la comunidad no sufría de inundaciones 
severas en temporada de lluvia. En la actualidad, la población se inunda debido, 
según los vecinos, a las plantaciones de palma africana que se encuentran a unos dos 
kilómetros del poblado. Otro factor al que le atribuyen el problema es la tala de 
árboles, permitida por COHDEFOR. 
En la comunidad de San Juan, los niños y los ancianos son afectados por 
dolencias como diarrea y anemia. Entre los niños existen muchos casos de desnutri-
ción. El centro de salud no cuenta con medicinas. El número poblacional de San Juan, 
hace necesario que un médico atienda el centro de salud. El patronato ha realizado 
las diligencias, pero sin resultados positivos. A pesar de que la comunidad dispone 
de electricidad, el centro de salud no dispone del servicio. 
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La CCF ha colaborado en la construcción de letrinas, pero no todos los poblado-
res pueden aportar. La comunidad también ha solicitado la ayuda de la municipa-
lidad para la construcción de letrinas, pero aún no hay respuesta positiva. 
Otros casos que reflejan la situación de las comunidades garífunas son los de 
Punta Piedra, Cosuna, Ciriboya, Cocalito, Tocamacho, Batalla, Plaplaya, etc. La 
población de estas comunidades tiene que recorrer muchos kilómetros, a pie por la 
playa o en canoas por el mar, para tener acceso a los centros de salud. 
En Santa Fe existe un pequeño centro de salud, que es atendido por una 
enfermera, pero carece de medicinas; hasta allí llegan en bus-ca de salud los 
habitantes de comunidades aledañas como Guadalupe y San Antonio2*. Estas co-
munidades cuentan con un buen servicio de agua, impulsada por medio de cañerías. 
Entre la población garífuna es común el uso de "remedios caseros" o medicina 
natural. Utilizan una considerable variedad de plantas para aliviar sus enfermeda-
des. 
Entre las enfermedades, la que más preocupa a la población es el Síndrome de 
Inmunodeficiencia Adquirida (SIDA); lo más alarman-te es que, a pesar de las 
campañas de prevención, entre la población garífuna son muy pocas las medidas de 
precaución que se toman, ya que no conciben la idea de hacer el amor con 
preservativos. Existe el temor de que haya un porcentaje considerable de población 
infectada, lo cual podría llevar a una catástrofe demográfica en la región. 
La situación de la salud es preocupante, principalmente en las comunidades más 
aisladas de los departamentos de Colón y Gracias a Dios, donde un 78% de los niños 
menores de 12 años padecen desnutrición y de cada diez niños tres mueren antes de 
haber cumplido los dos años. El promedio de vida entre la población garífuna, en su 
totalidad, es de 65 años para los hombres y de 72 años para las mujeres. Si se 
comparan estas cifras con las del resto de las poblaciones indígenas, a pesar de las 
pésimas condiciones de vida en que se encuentran, podemos advertir que los 
garífunas tienen mejores perspectivas de vida. 
La educación 
En el aspecto educativo podemos afirmar que un 72% de la población es 
analfabeta o semi-analfabeta, principalmente la gente adulta. Aunque todas las 
comunidades cuentan con escuelas, sólo cuentan con maestros para preparar hasta 
tercer grado, en algunos casos, o sexto grado, en otros; así mismo, muchos de los que 
terminan su primaria, después de algún tiempo, se convierten en analfabetas. 
En Saragüina hay una escuela hasta tercer grado y una sola maestra atiende los 
tres grados. Se comprobó que en muchas otras comunidades sucede lo mismo. 
29 Ambas comunidades son afectadas por enfermedades como malaria, diarreas (no permanentes) y desnu-
trición. 
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Los niños que cuentan con los recursos necesarios para seguir estudiando, 
emigran de sus comunidades a lugares como Trujillo, Tocoa, La Ceiba, Tela, etc. 
También hay casos de jóvenes que, todavía niños, se embarcan. 
En Santa Rosa de Aguan, ante la falta de posibilidades para los jóvenes que 
terminan la primaria, el Consejo de Maestros tiene la idea de realizar actividades 
económicas en la comunidad: talleres de costura, ebanistería, floristería, coronas 
para difuntos y, además, la idea de solicitar al INFOP que imparta cursos de 
capacitación en cooperativismo y crédito. Además, como en la comunidad no hay 
dentistas, se piensa en la capacitación de algunas personas en mecánica dental. 
Muchos locales escolares se encuentran deteriorados. No obstante que organismos 
como el FHIS (Fondo Hondureno de Inversión Social) y el Ministerio de Educación, 
esporádicamente reconstruyen alguno que otro local, esto no es suficiente. Los 
maestros han expuesto la necesidad de establecer más escuelas en puntos estraté-
gicos para que los estudiantes no tengan problemas de transporte. Al mismo tiempo, 
enfatizaron la necesidad de establecer centros de educación a nivel medio (Ciclo 
Común) por el hecho de que la población en edad estudiantil ha crecido conside-
rablemente. Por otra parte, es necesario el establecimiento de un sistema de educación 
bilingüe, en el que los métodos de enseñanza sean acordes a la realidad sociocul turai 
garífuna. 
Actividad socio-económica: orientación productiva 
y dificultades 
Los garífunas han vivido, principalmente, de la pesca y la pequeña producción 
agrícola30. Como una forma de compensar sus pocos bienes, desde los primeros años 
de la década de los sesenta muchos garífunas, influenciados por 'las plantaciones" 
de banano en la región, se emplearon como asalariados (peones) de las transnacionales 
bananeras: Tela Rail Road Company y Standard Fruit Company. En los primeros 
años, muchos garífunas devengaron algún salario que les hizo independizarse, por 
un tiempo, del mar y sus formas de vida tradicional. Ya desde finales de los años 
sesenta, los garífunas fueron sustituidos por migrantes salvadoreños, quienes se 
conformaron desde un principio con bajos salarios. Después del conflicto bélico 
entre los dos países, en 1969, los garífunas fueron prácticamente sustituidos en su 
totalidad por la maquinización y, como muchos de ellos no tenían la formación 
necesaria, fueron reemplazados por ladinos, provenientes de la región central del 
país, que por lo menos sabían leer. Muchos de los garífunas, al encontrarse sin 
trabajo, emigraron a los Estados Unidos, principalmente a Nueva York. En la 
actualidad se estima que trabajan sólo unos 700 garífunas en las plantaciones 
bananeras. 
30 Esto se aplica al cultivo del arroz y yuca (casabe), ya que las diferentes variedades de cocos, bananos y 
tubérculos que forman su dieta alimenticia es cultivada en pequeña escala, a lo largo de las costas y en los 
patios de las casas. 
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Los hombres se dedican a diferentes actividades: carpintería, zapatería, albañi-
lería, meseros en restaurantes, fabricación de botes, aunque esta última actividad 
está siendo sustituida por la industria moderna, lo cual ha generado desempleo 
entre quienes se dedicaban a este oficio. En las ciudades grandes como La Ceiba, 
Trujillo, Tela y Puerto Cortés, algunos disponen de empleos públicos. Hay algunos 
(hombres y mujeres) que trabajan como maestros de escuela, pero este trabajo es 
difícil obtenerlo sin "palancas políticas". 
En las casas, prácticamente sólo se ven mujeres y niños. Las abuelas y tías son las 
que, por lo general, cuidan a los niños para que las madres puedan trabajar. En las 
comunidades garífunas la gente convive con espíritu de solidaridad. En muchos 
casos, todos los que viven en una cuadra son familiares en segundo y tercer grado. 
Los jóvenes sienten el deseo de emigrar a los EE.UU. Además, no sólo es deseo 
de emigrar, sino que la falta de trabajo obliga a la gente a hacerlo. Otro problema es 
que se estima que un 80% de la población económicamente activa no tiene una 
profesión específica. "Somos todólogos" confiesan. 
En Limón, las mujeres trabajan dentro y fuera de sus hogares, lavando ropa (un 
buen número de casas disponen de agua, que es bombeada de pozos artesanales) o 
preparando casabe y algunas destazando garrobos. La dieta de los garífunas es 
casabe, frijoles, gran variedad de productos marinos, cocos, arroz, yuca, mangos, 
papaya y pinas. 
En la actualidad, un buen número de comunidades, sobre todo las más alejadas, 
la gente subsiste especialmente de la pesca: se pesca para la subsistencia y lo que 
sobra se vende. Esta es una actividad económica que aún subsiste pero, en los 
últimos años, se ha tomado difícil, debido a que empresas nacionales y extranjeras 
han invadido las zonas garífunas de pesca. Ahora tienen que recorrer enormes 
distancias para conseguir pesca y, muchas veces, tienen problemas al adentrarse en 
aguas territoriales de otros países. 
Existe una subutilización de la tierra por falta de conocimientos y técnicas en 
materia agrícola. Por otra parte, en algunos casos, las tierras cultivables se encuen-
tran sumamente distantes de los lugares donde habitan, lo que implica pérdida de 
tiempo y esfuerzos, que genera un bajo rendimiento en las actividades agrícolas. 
Los garífunas ven con inseguridad y pesimismo el futuro de la región, ya que no 
saben a quién creerle. No hay un partido político que presente una alternativa, ni 
grupo social alguno que reúna a la población y le presente ideas y alternativas claras 
para afrontar el subdesarrollo. Para ellos, los dirigentes políticos sólo piensan en sí 
mismos y en los puestos que posiblemente ocuparán después de las elecciones. 
Muchos ven la alternativa en la industria del turismo, pero piensan que es necesaria 
una buena organización pues, de lo contrario, si la gente no está organizada para 
defender sus derechos, "a los negros sólo les tocaría lavar los platos y limpiar los 
cuartos de los gringos". Les preocupa que el desarrollo del turismo sea el fin de la 
cultura garífuna ya que, mientras no exista una organización que fomente y 
concientice sobre el valor de su cultura, ésta tendería a debilitarse y a asimilarse a 
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culturas más fuertes; posiblemente, la gente hasta se avergüence de hablar su lengua 
y de practicar sus costumbres. También les preocupa que en Trujillo construyan una 
refinería de petróleo a orillas de la bahía, debido a que la contaminación que este tipo 
de industrias provoca al medio ambiente es irreversible: contaminaría la bahía, 
volviendo imposible la pesca, además de arruinar el encanto turístico del lugar. 
La migración de los jóvenes la ven como un problema de recursos y no como un 
problema de alienación: "Si aquí se tuvieran recursos, los jóvenes no tendrían por 
qué salir". 
En Triunfo de la Cruz la pesca, el cultivo de yuca, arroz, maíz, frijoles y cacao son 
los principales cultivos tradicionales que conforman la base de su actividad econó-
mica, que se caracteriza por ser una producción de subsistencia. La mitad de lo que 
producen es destinado a la venta y lo demás es para el consumo. Durante el último 
año (las campesinas) han comenzado a experimentar, con ayuda del INFOP (Instituto 
Nacional de Formación Profesional) y técnicos holandeses, la producción de soya, 
nuevas técnicas para la producción de yuca y, además, han recibido cursos sobre la 
producción y comercialización del cacao. Además, el INFOP y los técnicos holan-
deses, han prometido capacitar a la gente en la fabricación de jalea de mango y en 
la tecnificación del casabe. También han reforzado, con cursos de capacitación, las 
diferentes cooperativas agrícolas. 
En la comercialización de los productos, los pobladores no enfrentan problemas 
mayores, ya que los diferentes centros de venta se encuentran cerca y la comunidad 
cuenta con una buena infraestructura. 
Para el cultivo de los productos, la comunidad tiene un problema permanente: 
en el invierno, los campos de cultivo se empantanan y, durante el verano, la zona es 
afectada por la sequía. Por falta de lluvia, la yuca se les arruina y los cui ti vos de arroz, 
de frijoles y de maíz no se desarrollan31. 
En Triunfo de la Cruz, la comunidad decidió construir drenajes para evitar las 
inundaciones: "tenemos problemas con las parcelas de yuca, pues como los terrenos 
están bajos, cuando llueve se llena todo. En septiembre hay llenas y cuando eso 
sucede se arruina la mayor parte del trabajo"32. 
Las comunidades ubicadas en los departamentos de Colón y Gracias a Dios, 
frecuentemente se ven afectadas por falta de abastecimiento en alimentos como 
harinas, manteca, azúcar, refrescos, medicinas, etc., debido a la falta de una infra-
es tructura adecuada. A la mayor parte de esas comunidades sólo se llega caminando, 
por la playa, o por medio de cayucos. Ninguna de las comunidades dispone de un 
descargadero o muelle. 
En las comunidades de los departamentos de Atlántida y Cortés no sufren de 
problemas de abastecimiento, ya que están comunicadas por buenas vías y, además, 
existe un buen número de pulperías y algunos bares que sirven como restaurantes. 
31 Según informes, desde marzo (1991) no llueve en la zona. 
32 Este es un problema que afecta a un 65% de las comunidades garífunas. 
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Estos establecimientos proveen de algunos ingresos a sus propietarios. Es, sobre 
todo, durante los fines de semana que las comunidades son visitadas por turistas, 
por lo general, gente que procede de Tela, San Pedro Sula, La Ceiba y los poblados 
aledaños. La época más concurrida por turistas nacionales y extranjeros es durante 
la Semana Santa. Los pobladores se dedican a la "industria turística", vendiendo 
cocos y sus derivados, refrescos, trabajos manuales hechos de los residuos del mar, 
trabajando como meseros en los restaurantes provisionales que se construyen, etc. 
Todas estas actividades generan ingresos a la comunidad. Otra fuente de ingresos, 
que es considerada de mucha importancia, son los familiares residentes en los 
EE.UU. De cada diez familias, por lo menos siete de ellas tienen uno, dos o más 
miembros en Nueva York, Los Angeles o San Francisco. Otra fuente de ingreso son 
los que se embarcan (hombres), en los puertos de Tela, La Ceiba y Puerto Cortés. 
Un problema generalizado y preocupante en todas las comunidades es el alto 
índice de desempleo. Son muchos los jóvenes (un 80%) que no tiene trabajo. 
La región del Litoral Atlántico está densamente poblada, por lo que requiere del 
establecimiento de fuentes de trabajo. Así los garífunas gozarían de empleo per-
manente y no tendrán motivos para emigrar. La alternativa que por el momento 
parece viable, por lo menos en las comunidades que se ubican cerca de las vías de 
comunicación terrestre, es el turismo, pero temen que, por no estar organizados, sea 
el turismo el que saque provecho de ellos. 
El dinero y las ideas del exterior influyen en las comunidades. Hay mucha gente 
que tiene posesiones materiales: radios, televisores, refrigeradoras, estufas de gas, 
etc., que ellos consideran que mejoran la calidad de vida. La mayoría de aquéllos que 
han vivido fuera de sus comunidades de origen, al regresar, instalan agua corriente, 
fregadero, baños y servicios sanitarios en sus hogares, lo cual reduce las enfermeda-
des y mejora la salud. Aunque sigue habiendo un problema de desnutrición infantil 
en muchas de las comunidades, nadie muere de hambre. Gran parte del problema 
puede ser la falta de conocimiento acerca de nutrición, además de la carencia de 
algunos alimentos durante ciertas estaciones. 
Además de cambios en los patrones de consumo, también han habido otros 
efectos en la esfera de lo espiritual. El número de ritos dedicados a los antepasados 
ha aumentado durante los últimos veinte años. Es oneroso realizar un "dugu" 
mayor: cuesta por lo menos 2,000 dólares norteamericanos o más. Puesto que un 
gran número de amigos y parientes asisten al rito, puede decirse que el dinero 
ganado en el extranjero y gastado así, da un beneficio social a toda la comunidad. Los 
ritos sirven para recordarles sus orígenes comunes, sus problemas mutuos y su 
unidad étnica y espiritual. Las familias refuerzan sus lealtades recíprocamente y, 
muchos que eran incrédulos durante su juventud, llegan a apreciar los significados 
más hondos de sus celebraciones tradicionales en su madurez o en la vejez. No se 
celebran para turistas o forasteros, ni por ganar dinero. Son actividades profunda-
mente religiosas. La migración parece haber aumentado la cantidad y la elegancia 
de las ceremonias tradicionales. 
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A diferencia de otros pueblos indígenas, como los misquitos y tawahkas, donde 
el cultivo de la tierra se caracteriza por el "shifting cultivation", los garífunas no 
cultivan sus parcelas año a año. El calendario anual de cultivo puede describirse de 
la siguiente manera: 
MES 
Enero 
Febrero 
Marzo 
Abril 
Mayo 
Junio/Agosto 
Septiembre 
Octubre/ 
Noviembre 
Diciembre 
GRANOS BÁSICOS 
(arroz, yuca, frijoles, maíz) 
Limpia y siembra de camote, yuca y 
frijol. 
Desmalezar frijoles, cosechar y 
quemar rastrojo de arroz. 
Limpiar y quemar rastrojo de arroz. 
Cosecha de frijol, que puede ser da-
ñada por lluvia; normalmente la 
lluvia comienza a finales de mayo, 
pero en los úl timos años hay cambios 
a tmosféricos que han causado daños 
en el ciclo productivo. 
Siembra de arroz. 
Desmalezar arroz. 
Cosechar arroz, sembrar 
frijol. 
Cosechar arroz. 
Inundaciones entre septiembre y oc-
tubre que pueden dañar cosechas. 
Cosechar frijoles. 
OTKOS CULTIVOS 
PARA ALIMENTACIÓN 
Yuca y camote se cosecha 
todo el año. 
Cosecha de maíz, limpiar y 
quemar. 
Limpiar y quemar para cul-
tivar arroz y yuca. 
Siembra de maíz, yuca, ba-
nanos y plátanos. 
Cosechar maíz. 
Sembrar maíz. 
Nota: Entre los garífunas este es un trabajo realizado esencialmente por las mujeres. Los hombres, por lo 
general, sólo contribuyen en la preparación del terreno. La tarea principal de los hombres es la pesca. 
Hay mucha concordancia con el ciclo productivo de los misquitos, quizás por las 
mismas condiciones climatológicas. 
En todas las comunidades se cultivan los mismos productos para el consumo, 
teniendo como cultivos principales la yuca, el maíz, el arroz y los frijoles. En la 
mayoría de los casos, las tierras que rodean las comunidades son de muy buena 
calidad y, aunque existe infraestructura para el transporte de los productos a los 
centros de mercadeo (un buen número de comunidades de Atlántida y Cortés), se 
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produce en poca escala. El tipo de cultivo es de subsistencia. La pesca es otro factor 
que caracteriza a las comunidades, aunque son pocos los que se dedican a la pesca 
comercial. 
En cuanto a las actividades agrícolas, cada productor cultiva su propia parcela 
y, en muchos casos, se ayudan mutuamente, haciendo uso de una práctica que ellos 
denominan "mano vuelta", que consiste en prestar su fuerza de trabajo en forma 
recíproca. 
Son pocas las comunidades en las que existen restaurantes. Los pocos que hay 
están en manos de no garífunas. En la mayoría de las comunidades no existen sitios 
donde hospedarse. 
En comunidades como Saragüina y Barra Chamelecón y las ubicadas en los 
departamentos de Colón y Gracias a Dios, el problema de la producción se ve 
obstaculizado por la mala infraestructura ya que, aparte de que el único camino por 
la playa no brinda las condiciones necesarias, en muchas comunidades hace falta la 
construcción de puentes. Los pobladores, ante la falta de infraestructura, tienen que 
transportar sus productos en lancha y por el mar, lo cual en algunos casos les ha 
ocasionado pérdidas porque las lanchas han naufragado. 
En Santa Rosa de Aguan, aparte de los cultivos tradicionales que caracterizan al 
resto de las comunidades, también se cultiva la sandía33. En 1991, tuvieron proble-
mas debido a la sequía. Otra actividad que realizan algunos garífunas es la ganade-
ría. Hasta el momento no hay ningún tipo de organización entre los que se dedican 
a esa actividad. Los procesadores de lácteos llegan de vez en cuando a comprar 
leche, pero no pagan buenos precios. Sin embargo, los productores de leche en 
cantidades considerables, prefieren venderla a precios bajos a que se les arruine. 
La pesca se practica en la comunidad, pero no siempre pues, en la barra del río 
Aguan, cuando hay llena, se ausentan los peces. Esto hace que los pocos que se 
dedican a la pesca para el comercio tengan que meterse a muchos kilómetros lejos 
de la costa o a otras zonas lejos de sus comunidades. 
Hasta hace dos años hubo una cooperativa de pesca promovida por los japoneses, 
pero sólo funcionó un año. La gente no quería participar, porque: "Sólo se trabajaba 
pero no se veían los frutos". Hay que tomar en consideración que el "sistema de 
cooperativismo" es algo nuevo en las comunidades garífunas. 
La mayor parte de los trabajaderos de la gente de la comunidad, se encuentran 
ubicados en las vegas del río Aguan, en extensas planicies. La mayoría de la gente 
de la comunidad asegura que, "por lo bajo en que se encuentran localizadas estas 
tierras, año con año se ven afectadas por inundaciones. Si bien durante la mayor 
parte del año la carretera es transitable hasta el río"34. Hay una parte que, durante 
33 Santa Rosa de Aguan es una de las pocas comunidades garífunas en donde se cultiva la sandía. 
34 Para llegar a la comunidad hay que embarcarse en Aguan Viejo, que es la primera comunidad que uno se 
encuentra viniendo desde la carretera. El viaje, en el que hay que atravesar el río Aguan, dura unos diez 
minutos en canoa, hasta llegar a Santa Rosa de Aguan. 
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épocas de lluvia, no se puede transitar por la falta de un puente. Esto afecta a la 
comunidad para el transporte de sus productos. 
Entre las necesidades de la comunidad se encuentran: una radio de comunica-
ción pues la comunidad no dispone de teléfono, aunque sí con luz eléctrica. Un mejor 
servicio de transporte, ya que hasta el momento sólo hay dos buses que comunican 
a la comunidad: uno para La Ceiba, que sale muy temprano (dos de la mañana) y otro 
que sale por la tarde para Trujillo. Las comunidades ubicadas en los departamentos 
deColón y Gracias a Dios también sienten la necesidad de disponer de, por lo menos, 
una radio de comunicación. 
Entre los garífunas son pocos los pobladores que cultivan los productos tradi-
cionales como yuca, arroz, maíz y frijoles. Son los ladinos los que se dedican a 
cultivar dichos productos. En algunos casos, se practica el trueque: los ladinos 
cambian a los garífunas los productos que cultivan por pescado. 
En algunas comunidades se ha introducido el cooperativismo, como en Nueva 
Armenia. La cooperativa agrícola, inicialmente sólo estaba integrada por mujeres, 
pero hace algunos meses se volvió mixta. Uno de los motivos para volverla mixta fue 
el hecho de que ya eran pocas las mujeres que participaban. Canadá desea cooperar 
con la comunidad, pero los promotores, quienes en su mayoría son hondurenos "no 
toman las cosas en serio y si bien llegan a capacitar, lo hacen cuando ellos quieren 
y no se fijan en las verdaderas inquietudes de la comunidad y, específicamente, la 
de los integrantes de la cooperativa". 
Existen inquietudes en el sentido de aplicar las medidas necesarias para generar 
empleos en la comunidad. "Buscar y explotar lo que tenemos, para que organismos 
nacionales e internacionales nos brinden apoyo para la generación de talleres 
artesanales y de pesca". 
En el caso de San Juan y Tornabé, dos comunidades garífunas que presentan 
prácticamente las mismas características socio-económicas, en los últimos cuatro 
años se ha producido un fuerte decaimiento en la producción de granos básicos, la 
base alimenticia de la comunidad e, incluso, en la producción pesquera. Son muy 
pocos los jóvenes que se dedican al cultivo de granos básicos; generalmente, quienes 
lo hacen son gente de edad avanzada. Hay familias que tienen tierra propia y otras 
la alquilan para poder sembrar. 
El número de desempleados en la población económicamente activa es consi-
derable. Se habla de aproximadamente el 70% en jóvenes con edades de 17 a 32 años. 
Muchas personas (no hay un dato exacto), tanto de San Juan como de Tornabé, 
realizan trabajos temporales en Tela como vendedores de almacenes, en restaurantes, 
domésticas, cargadores en el muelle, en embarcaciones, vendedores ambulantes, en 
mercados, limpiabotas, etc. Muchas de estas personas trabajan durante el día en Tela 
y vuelven a sus hogares por la noche. 
Son muy pocos los pobladores que tienen salarios estables y, los que lo tienen, 
son los que ocupan puestos públicos que, por lo general no pasan de ser algunos 
maestros. 
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En Limón, la mitad de lo que producen es destinado a la venta y, lo demás, para 
consumo propio. En los últimos ocho años, se ha venido dando en la comunidad un 
fuerte decaimiento en el aspecto productivo. En parte, este hecho es atribuido a que 
los jóvenes ya no se interesan en la producción. "Como que poco a poco van 
detestando la vida campesina". Por otro lado, en los últimos 15 años, muchas de las 
tierras que históricamente pertenecen a los garífunas ahora han sido ocupadas por 
los ganaderos. Se constató que las zonas ganaderas se han extendido. "Es necesario 
que el gobierno delimite lo que es una zona ganadera y lo que es una zona agrícola, 
pues así como vamos lo que nos va a tocar es sólo ver vacas y no vamos a tener qué 
comer". 
Por lo general, las comunidades garífunas enfrentan una difícil situación en lo 
que respecta a la infraestructura vial. No cuentan con medios de transporte adecua-
dos para sacar sus productos a mejores mercados, ni siquiera para movilizarse fuera 
de la comunidad. Es necesaria la construcción de nuevas vías en un 85% de las 
comunidades. San Juan y Tornabé, que son centros poblacionales no muy alejados 
de los centros urbanos, requieren de la construcción de un puente; igualmente 
Saragüina, San Antonio y Guadalupe. 
Las familias que no reciben dinero del exterior, se mantienen por medio del 
trabajo manual: carpinteros, pescadores y de lo poco que producen en sus tierras. En 
Limón hay un buen número de pulperías, además de siete cantinas y tres hoteles, 
que sólo reciben una buena cantidad de huéspedes durante Semana Santa o para la 
feria; el resto del año "Limón es un pueblo muerto". Un 85% de la gente de la 
comunidad no tiene un sueldo estable y esto es ilustrativo para el resto de comuni-
dades garífunas. 
Por falta de organización en la comunidad, al momento de vender la poca 
producción: pescado y granos, tienen que recurrir al alquiler de vehículos para 
transportarlos a los centros de venta como Tocoa y Trujillo. Mucho del dinero 
obtenido se gasta en eso. Otro factor que les afecta son los coyotes que llegan a 
comprar el pescado. En muchos casos, la comunidad misma se ve privada de ese 
producto. 
Una de las principales razones por las que los jóvenes no quieren trabajar la 
agricultura es el hecho de que, con la pesca, ellos pueden vender más rápido el 
excedente, mientras que con la agricultura tienen que esperar y, muchas veces, como 
ha sucedido en los últimos dos años, los cultivos se pierden. En el último año se 
presentó escasez en algunos productos básicos. 
En muchas otras comunidades, como Corozal, la actividad económica es muy 
marginal. "En los últimos años se ha vuelto dependiente de lo que sucede en La 
Ceiba. Antes nosotros producíamos los plátanos, pero ahora hasta nos peleamos por 
comprar los que vienen de fuera, pues aquí en la comunidad ya nadie se preocupa 
por cultivarlos". A diferencia de las otras comunidades garífunas en donde predo-
mina una economía de subsistencia en Corozal, actualmente, son pocos los que se 
dedican a esa actividad. Lo que sucede es que "antes haríamos todo en colectivo, 
pero ahora cada quien hace lo que mejor le conviene. Los unos explotan a los otros". 
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Por otra parte, la gente misma de la comunidad es consciente de las grandes 
contradicciones que se dan, por ejemplo: "de la ciudad (La Ceiba) se trae gente para 
que venga a trabajar en la albañilería pues aquí no hay gente que sepa trabajar en esa 
rama". Se trata de formar gente no para que, al estar formada, emigre en busca de 
mejores perspectivas, sino que el joven reciba una formación que vaya acompañada 
de una constante concientización. 
La situación de las comunidades puede detallarse de la siguiente manera: 
a) En muchas de ellas existe "un fuerte hábito de éxito" y se cree que éste sólo 
se puede alcanzar saliendo de la comunidad. Ante esta situación se necesita 
formar a la juventud, incentivándola a que trabaje por el desarrollo de la 
comunidad. 
b) Las comunidades han ido creciendo y, ahora, hay un serio problema con el 
agua potable, la salud, la educación y las pocas o ninguna fuente de trabajo. 
c) Hay una sub-utilización de los propios recursos. También se observa la 
proliferación del juego de azar. La comunidad es consciente de que existe la 
necesidad de ordenar los vicios del juego, pero que no hay que prohibirlos, 
pues son parte de su cultura. 
d) Las comunidades, pese a ser lugares turísticos, por las hermosas playas que 
poseen, no cuentan con locales para albergar a los visitantes; lógicamente, 
esto hace que los turistas se ausenten. Además, hace falta aseo y ornato a las 
comunidades. 
A pesar de que los garífunas son conscientes del trabajo que realizan todos los 
organismos locales, no dejan de darse algunos problemas. En los últimos 15 años, un 
buen número de organismos han trabajado en organizar y ejecutar algunos proyec-
tos. Sin embar-go, algunos miembros de la comunidad manifiestan que los dirigen-
tes de los organismos quieren sacar ventaja de su posición: "En la comunidad, el que 
tiene más galio, traga más". 
El proyecto de la cooperativa ha sido apoyado por la Sociedad de Desarrollo 
Internacional Desjardins (SDI-D) del Canadá e integrado en PRODECOGAR (Pro-
yecto de Desarrollo Cooperativo Garífuna)35. Este es un proyecto que se desarrolla 
en varias comunidades garífunas: Sambo Creek, Armenia, Río Esteban, San Juan, 
Triunfo de la Cruz y Tornabé. La cooperativa trabaja en base a un sistema de 
préstamo. 
En Iriona, los garífunas son víctimas del "cooperativismo" el cual, en vez de 
favorecerlos, los ha llevado a la ruina. Aquí, los ladinos migrantes trabajan en 
cooperativas y han integrado a la comunidad garífuna, de la que se aprovechan, 
debido a que ignoran el funcionamiento de la institución. Se cree que el cooperativismo 
no encaja en la cultura garífuna. 
35 Este es un proyecto que, en primera instancia, surgió a iniciativa de OFRANEH, en la segunda mitad de la 
década de los ochenta (1987). ASEPADE y luego COSUDE contribuyeron para que la iniciativa se 
desarrollara. La cooperativa aún funciona y, en la actualidad, recibe asesoría y financiamiento de la 
cooperación canadiense. 
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En Sambo Creek, por ejemplo, existe una pequeña fábrica en donde se procesa 
y se embolsa el casabe para la venta3*. Se comprobó que en la actualidad esa fábrica 
no funciona para beneficio de la comunidad, sino que está en manos de una familia. 
Los diferentes organismos locales están de acuerdo en la necesidad de generar 
fuentes de trabajo en la comunidad. La idea era ver de qué forma se instalaba una 
"fábrica de aceite de coco". El problema es que en la comunidad no hay suficientes 
cocoteros y el problema de la tenencia de la tierra es complejo, la solución planteada 
es la de adquirirlos de otras comunidades37. 
En el caso de Santa Fe, la pesca es una actividad de mucha importancia, porque 
genera algún ingreso económico. Sin embargo, en los últimos años, son pocos los 
hombres que se dedican a esta tarea, cuyo producto venden a los intermediarios, 
quienes se encargan de transportarlo a Trujillo y Tocoa. 
En la comunidad hay muchos negocios, desde pulperías hasta pequeños co-
medores. Además, la gente, al igual que en las otras comunidades garífunas, 
desarrolla tareas productivas de carácter doméstico: arreglo de casas, oficios de 
carpintería, albañilería, venta de carne38. 
Entre los garífunas aún se practica la cooperación recíproca. Se constató que la 
gente colabora con las iniciativas de los diferentes clubes, pero su cooperación es 
mínima. La solidaridad se manifiesta más cuando hay algún difunto o en caso de 
fracasos de cualquier índole, así como en el arreglo de las calles. La comunidad es 
solidaria en cuestiones de ayuda directa, pero no en proyectos que benefician a la 
comunidad en general. 
Hay otras formas de cooperación solidaria, como es el caso de los pescadores y 
la gente que regresa de los trabajaderos. En el caso de los hombres que regresan de 
la pesca (no para el comercio) es costumbre repartir parte del producto entre los 
familiares y vecinos cercanos. Hay casos en que el pescador se queda sin nada. En 
el otro caso, los que regresan de los trabajaderos, hacen lo mismo con lo que traen. 
Es una muestra de contribución solidaria recíproca. 
Situación de la tierra 
La tierra, que por poco más de doscientos años los garífunas han tenido a su 
disposición, en los últimos quince años ha creado problemas. En toda la región, 
sobre todo entre Trujillo y Limón, una zona que se caracteriza por una extensa 
planicie atravesada por ríos, está cultivada especialmente de palma africana y 
36 Este proyecto comenzó hace algunos años a iniciativa de ASEPADE. Los líderes no quisieron especificar los 
motivos sobre el porqué esteorganismo se retiró de la zona. Según fuentes en Tegucigalpa, ha quedado claro 
que hubo diferencias en cuanto a la efectividad y el tipo de trabajo que realizaba ASEPADE en la región, 
junto con COSUDE, quien era el organismo financiero internacional. 
37 Uno de los problemas que se detectó en la comunidad, es que todas las iniciativas están centralizadas en 
dos familias y los amigos de éstas. Estas dos familias son las más adineradas en el poblado y se adjudican 
el puesto que mejor les conviene. 
38 Hay algunos pobladores que se dedican al destazo de cerdos y vacas para la venta. 
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dedicada a la ganadería. Las pocas parcelas cultivadas están en manos de ladinos, 
emigrantes provenientes de Choluteca y del centro del país. Los que se han 
apoderado de la tierra son los políticos, los militares y los terratenientes, conocidos 
por ellos popularmente como 'los nuevos caciques de la región". Representantes de 
OFRANEH ven este hecho con preocupación, por la razón de que la situación cada 
día se empeora. Son grandes grupos de migrantes los que cada mes se instalan en las 
diferentes regiones. Además, existe en ciudades grandes como San Pedro Sula y 
Choluteca una fuerte propaganda en la cual se estimula a la población para que 
emigre a la región costera. 
A pesar del arrinconamiento al que poco a poco los garífunas son sometidos, no 
se han producido mayores conflictos como en otras partes del país. Esto, pese a que 
la historia muestra a los garífunas, al momento de la llegada a la región, como un 
pueblo rebelde y aguerrido. 
En los últimos tres años, la situación de la tenencia de la tierra ha sido un tema 
bastante discutido en la comunidad. El patronato culpa al INA de no respetar los 
títulos ejidales. De acuerdo al presidente del patronato, el lema del INA es: "La tierra 
que no esté dando su función social hay que utilizarla" y en eso favorece a los 
migrantes. Se quejan de que los ladinos (indios) creen que el garífuna no utiliza la 
tierra. Son muchos los predios garífunas que ahora están en posesión de los 
migrantes. Ante esta situación, el patronato había dispuesto hacer una visita a las 
oficinas centrales de INA en Tegucigalpa pues, a nivel regional, no son escuchados. 
En Santa Fe, el abogado Tulio Castillo, del Partido Liberal, se ha apoderado de 
una buena extensión de tierra perteneciente a la comunidad. Ante este hecho, hay 
muestras de que los garífunas de la zona han resistido pacíficamente. Hay algunos 
dirigentes de OFRANEH que temen que la posición parifica de la gente se transfor-
me en protestas más enérgicas. Generalmente, los predios pertenecientes a los 
garífunas no están cercados, ya que no es una tradición entre ellos. 
En la aldea de Baja Маг y Travesía del municipio de Cortés, ladinos procedentes 
de Intibucá y Lempira han usurpado también las tierras de los garífunas. 
En Travesía, los pobladores reunidos manifestaron tener problemas. Afirman 
que hace algún tiempo (no pudieron especificar cuando), el gobierno le extendió a 
la comunidad un título sobre garantías de ocupación de las tierras que circundan la 
comunidad pero que, a partir de 1983, la comunidad se vio "invadida por campe-
sinos", a quienes el INA les adjudicó otro título de ocupación de predios en posesión 
de los garífunas39. Los pobladores se quejan de que el convenio que había con la 
comunidad no se ha tomado en cuenta. 
En la región de Travesía, muchas extensiones de tierra están en manos de un solo 
hombre: Alvarado Puerto, quien es propietario de una buena parte de la zona. Según 
el INA, las tierras adjudicadas "son tierras que los garífunas no las hacen producir". 
Para los pobladores, las tierras que ahora ocupan los campesinos tienen un valor 
39 Los campesinos que han ocupado los predios en Travesía están organizados en la CNTC. 
186 
histórico cultural y hasta afectivo, pues éstas fueron habitadas por sus antepasados 
garífunas cuando recién habían puesto pie en territorio hondureno. 
Son pocas las comunidades que no tienen problemas de ocupación: Saragüina, 
Barra Chamelecón, Cosuna y otras comunidades en los departamentos de Colón y 
Gracias a Dios. Uno de los factores que influyen para que no tengan problemas con 
las tierras, podría ser el hecho de que las comunidades se encuentran relativamente 
retiradas de las vías de comunicación y los emigrantes prefieren ubicarse cerca de 
las vías transitables. 
Otro problema es que ya son muchos los ladinos que se han establecido en los 
contornos de los poblados, lo que hace que poco a poco se vayan mezclando. Las 
comunidades temen por su futuro, pues son conscientes de que hasta el momento 
no hay una delimitación escrita que garantice sus terrenos. 
Entre los miembros de los patronatos hay ricos que, por ser "amigos" de los 
políticos, aún no les han afectado sus tierras por lo que, como dirigentes, no 
emprenden iniciativas en favor de la comunidad. 
En algunas comunidades, la organización pro-ejido es el organismo local que ha 
agilizado la delimitación de las tierras que históricamente les pertenecen. 
El aspecto polí t ico 
En cuanto a la situación política y militar, el ejército realiza una intensa propa-
ganda para ganar jóvenes para que se integren a sus fuerzas. A unos veinte 
kilómetros de Trujillo se encuentra una base mili tar de considerable tamaño. Allí, los 
militares regalan camisetas con emblemas militares a los niños y a los jóvenes. 
Mientras, los políticos de la región40 están más interesados en los puestos de gobier-
no que pueden ocupar, que en la situación local. 
Ante la falta de escuelas, (se considera que entre la población garífuna un 68% de 
la población es analfabeta) salud, empleo (un 88% de la población está desempleada) 
y la pésima condición de las calles de los pueblos y aldeas, ningún político hace 
referencia a la necesidad de mejorar estas áreas. 
Entre "la gente común", no se presta mucho interés a las cuestiones de organi-
zación. En Limón, se "ríen de los políticos y gente que llegaba con proyectos de 
desarrollo, pues los políticos en tiempo de elecciones llegan a ofrecer cielo y tierra, 
pero que después ni se acuerdan de lo que dijeron y que los extranjeros llegan 
diciendo lo que es bueno y lo que no es bueno, como que nosotros fuéramos tontos". 
Desde las elecciones para presidente, ningún político se había vuelto a cruzar por el 
poblado. 
Se puede observar una especie de apatía hacia la participación. Según piensan, 
"los políticos y las organizaciones sólo llegan para dividir a la gente y, después, hasta 
entre la familia de la localidad se dan pleitos". 
40 Conversación con el alcalde de Trujillo (Partido Liberal) que en ese momento ocupaba el cargo, con el 
alcalde anterior (Partido Nacional) y con tres correligionarios de ambos partidos políticos. 
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Una de las características en un 95% de las comunidades garífunas es que en 
ninguna de ellas existen postas de policía: "Los garífunas somos gente pacifica". 
Hay varios aspectos que podrían ser considerados como de tipo político y que, 
quiérase o no, afectan a la comunidad; es el caso de la Municipalidad de Tela, que 
tiene planes para anexar Triunfo de la Cruz como un barrio más de la ciudad. Los 
pobladores temen que, si eso sucede, los obliguen a pagar impuesto de bienes 
inmuebles, lo que hasta el momento nunca han hecho. También temen que muchos 
de los elementos y patrones culturales de la comunidad desaparezcan a causa del 
descontrol poblacional que tal anexión implicaría. 
Otro aspecto de consideración es que, en cuanto a las decisiones del gobierno, las 
comunidades se sienten defraudadas, pues los patronatos, que son los órganos 
aglutinadores y representantes de las comunidades, no son tomados en cuenta: "Las 
decisiones vienen de arriba". 
En comunidades de los departamentos de Cortés, Atlántida y Colón, se sabe que 
hay planes para construir complejos turísticos en lo que hoy es Triunfo de la Cruz 
y sus contornos y esto preocupa a la comunidad, pues hasta el momento la gente de 
la comunidad no se siente capaz, desde el punto de vista organizativo, para afrontar 
una nueva situación económica y cultural. Tienen miedo de perder su cultura y, al 
mismo tiempo, de convertirse en los "futuros limpiadores" de los centros turísticos. 
Las desuniones son hechos latentes en las comunidades. Los partidos políticos 
siembran la división para aprovechar mejor la situación. 
En Travesía, el patronato no funciona y la comunidad se encuentra fuertemente 
dividida entre los seguidores de los Partidos Nacional y Liberal. Los mismos 
directivos del patronato y mucha gente califican a la comunidad como problemática: 
"Estamos vendados de los ojos, los mismos garífunas obstruimos la organización". 
Entre los pocos jóvenes del poblado hay bastante libertinaje y se consume droga y 
hay ya muchos casos de alcoholismo. El mismo patronato tiene la idea de solicitar 
un puesto de policía para "que proteja a los ciudadanos". 
En Santa Rosa de Aguan, existe una fuerte discrepancia entre las actividades que 
realiza la comunidad (organizada en OFRANEH y el patronato) con las disposicio-
nes de la Municipalidad. 
Por otra parte, si bien la comunidad aún no dispone de un cuerpo policial, la 
alcaldesa contactó con las autoridades respectivas para solicitar un puesto perma-
nente de la FUSEP en el lugar. Una de las motivaciones fue que, aunque en la 
comunidad no hay problemas mayores41, existe temor de que la situación empeore 
por el incremento de la delincuencia producto del desempleo. El hecho de que la 
alcaldesa esté solicitando un puesto policial se debe, más que todo, a que ella es 
presionada por los "ganaderos", pues en los últimos meses se están presentando 
muchos casos de gente de fuera que llega a robar ganado. El patronato también 
estaba de acuerdo en que se establezca una fuerza policial. 
41 Hasta ahora la comunidad ha estado libre de criminalidad, pero se teme que el aumento del desempleo 
favorezca el surgimiento de la delincuencia. 
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El problema de la tierra se está agudizando: "Gente que no es garífuna ha 
solici tado tierra a la comunidad, pero sin que se les dé el vis to bueno la cercan. Nosotros 
los garífunas ganaderos tenemos los animales juntos, pues cada quien sabe lo que 
le pertenece y los ganaderos sólo llegan a cercar". La zona de Majo Creek, que 
históricamente pertenece a los garífunas, ahora es tierra ganadera en manos de no 
garífunas; lo mismo sucede en la zona de Caucú. Todos esos lugares disponen de 
una buena infraestructura. Hasta el momento, en la comunidad no hay organismo 
alguno que esté trabajando en la defensa de la tierra, aunque la alcaldesa manifestó 
estar dispuesta a luchar por los intereses de la comunidad. 
En Nueva Armenia, si bien la comunidad es mixta (garífunas y ladinos), se 
mantienen unidos. Uno de los factores que motivan esta unidad podría ser que 
muchos de los ladinos han nacido en la comunidad y muchos de ellos han contraído 
matrimonio con garífunas. También los une el problema de la tierra. Aunque la 
comunidad aún no afronta los problemas de despojo y ocupación, están preocupa-
dos en la manera de legalizar rápidamente las tierras que ocupan. Nadie en la 
comunidad posee títulos legales sobre la tierra que utilizan. 
En Tornabé y San Juan, existe también el problema de la tierra. Hay casos en que 
la comunidad ha recuperado terrenos, como es el caso de "nuevo San Juan". La 
comunidad ve el problema de la tierra como algo complicado ya que, cuando tratan 
de legalizar sus predios, éstos "tienen un buen número de dueños". El INA está al 
tanto de la situación, pues en época reciente se han presentado funcionarios para 
tratar el problema. Hay temor de que, con los cambios recientes a nivel de dirección 
en las oficinas centrales del INA en Tegucigalpa, la situación en la región empeore*2. 
Además, existe la preocupación sobre un proyecto llamado 'Tornasal", que 
persigue concretar, a largo plazo, un proyecto turístico (gobierno) que abarcará la 
región desde Río Plátano hasta Tomabé. 
Estructura organizativa 
Si bien los garífunas "viven en armonía", son comunidades fuertemente divididas. 
Esta podría ser la razón por la cual las organizaciones locales existentes no funcionan. 
En las comunidades que son cabecera municipal, se producen discrepancias 
entre las actividades coordinadas por la municipalidad y las actividades organizadas 
por el patronato. Esto se debe a que "el alcalde, que si bien es garífuna, no representa 
los intereses del pueblo pero sí los intereses de lo que se le solicita de fuera". Por otra 
parte, hubo un alcalde que describió a las organizaciones como "grupos sin ninguna 
instrucción para efectuar labores en bien de la comunidad". Esta dualidad es parte 
de un fenómeno cultural que vale la pena retomarlo en la consideración final de este 
documento. 
42 El director del INA, Juan Ramón Martínez, renunció a su cargo. 
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Otro problema es que en muchas comunidades no existe un consenso entre lo 
que planifica el patronato y lo que quiere la población. Se ha constatado, entre los 
miembros del patronato, una especie de monopolio. En Sambo Creek, por ejemplo, 
cuando se quiso convocar a la comunidad para "una reunión de consulta", los 
miembros del patronato y los demás clubes presentes manifestaron que hablar con 
la comunidad era imposible, ya que "lo que acordaba el patronato era siempre bien 
visto por la comunidad". 
Después de hablar con los miembros de la comunidad, se hizo evidente que el 
patronato no funciona desde hace varios años y, además, es manipulado por 
políticos. Manifestaron que algunas instituciones nacionales e internacionales de 
desarrollo se retiraron0, porque "desde un principio estos organismos no tomaron 
en cuenta los deseos de la comunidad, sino los deseos e inquietudes de los ricos del 
pueblo." Se ha logrado que organismos nacionales y extranjeros realicen proyectos 
en la comunidad: 
El FHIS trabaja en la ampliación de escuelas. 
El SANAA-BID realiza proyectos de ampliación y saneamiento del servicio de 
agua. 
SDI-D (Canadá) brinda apoyo en asesoría y financiamiento a PRODECOGAR 
(proyecto de desarrollo cooperativo garífuna). 
Por otra parte, las comunidades de los departamentos de Colón y Gracias a Dios, 
aunque han recibido una que otra visita de organismos internacionales, no reciben 
beneficios de los mismos. 
Ahora bien, en todas las comunidades garífunas, se coordinan las actividades 
socio-políticas, culturales y hasta económicas por medio del patronato local. Los 
demás grupos existentes, como el Club de Amas de Casa, el Club de Cultura, 
OFRANEH y el Comité contra el Cólera, aunque realizan actividades independien-
tes, mantienen una estrecha relación y coordinan sus actividades por medio del 
patronato. Tanto el patronato como los respectivos grupos, efectúan periódicamen-
te reuniones de coordinación. 
En principio, la comunidad colabora con las actividades que promueve dicho 
organismo. La finalidad es velar y promover actividades que beneficien a la 
comunidad. El patronato es el órgano intermediario. 
En Triunfo de la Cruz, el patronato movilizó a la comunidad para hacer posible 
la instalación de la luz eléctrica (1982), la instalación de agua potable y la construcción 
de un centro comunal. 
El Club de Amas de Casa surgió en 1974, a raíz de los daños que el huracán Fifí 
causara en la comunidad. En sus etapas iniciales, el Club se dedicó a la reconstrucción 
de la comunidad y a tareas de saneamiento ambiental. Desde sus inicios, se 
caracterizó por estar constituido, en su mayor parte, por mujeres campesinas. En la 
actualidad, el Club trabaja en la agricultura y la atención de los niños. 
43 Se refieren a ASEPADE. 
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En las labores agrícolas, las mujeres trabajan en forma organizada e individual, 
cultivando yuca. Los hombres trabajan en grupo los cultivos de arroz, maíz y frijoles. 
El producto del trabajo organizado es para beneficio de la comunidad y para la 
atención de los niños. De lo producido se les prepara comida a los niños44 y el resto 
es destinado para la venta. 
Las integrantes del Club se turnan en la preparación de los alimentos que se 
brindan a los niños, que constituyen un grupo un poco mayor de cien, en edades 
comprendidas entre 1 a 5 años. 
El Club de Cultura persigue revitalizar todos los elementos culturales garíf unas. 
Son ellos los que promueven y motivan a la comunidad, sobre todo a los jóvenes, 
para que participen en actividades socio-culturales. 
La Organización Fraternal Negra Hondurena (OFRANEH) tiene una filial en las 
comunidades y todo el trabajo lo realizan mancomunado con el patronato. Sus 
relaciones con la comunidad son muy buenas, pero sus actividades se centran más 
que todo en apoyo a las iniciativas del patronato. 
Existen además, dos cooperativas de producción; una integrada por hombres y 
otra por mujeres. 
Además, en Triunfo de la Cruz trabajan tres iglesias: la Católica, Testigos de 
Jehová y Bautista. La iglesia Católica no tiene sacerdote en el poblado, mientras que 
las iglesias protestantes tienen pastor a tiempo completo. El sacerdote de Tela llega 
a la comunidad sólo en tiempos de fiesta y para bautizar, casar y celebrar uno que 
otro sacramento. En el poblado hay un celebrador de la palabra, quien domingo a 
domingo reúne a los feligreses para la celebración. 
Por otro lado, en Triunfo de la Cruz, trabajan varios organismos nacionales e 
internacionales: El CCF (Cristian Children Fund), al momento de la investigación, 
tenía apadrinados un total de 369 niños. Las actividades se centran en salud, 
educación y vivienda. También trabajan en tareas de letrinización y drenajes. Los 
padres de familia organizados son los que desarrollan estas labores. 
Los participantes en el proyecto han construido un local con seis habitaciones 
para alojar a los visitantes. El dinero obtenido se reinvierte en las actividades del 
proyecto. 
Por otra parte, el SANAA-BID trabajan en el proyecto de instalación del agua 
potable y letrinización. La idea es que la comunidad aporte la mano de obra. 
INFOP-RVB-Holanda están interesados en la capacitación en las áreas de 
cooperativismo, (en la comunidad existen dos cooperativas agrícolas; una formada 
por hombres y otra por mujeres), agricultura y organización de las mujeres del Club 
de Amas de Casa, para lo cual, ANDAR ha colaborado en el desarrollo de talleres. 
INFOP y los holandeses han promovido también la comercialización del cacao 
(hasta el momento es sólo un proyecto) y la fabricación de jalea de mango. 
44 En la actualidad, son más de doscientos los niños que presentan síntomas de desnutrición. 
191 
En algunas comunidades, como Masca y Travesía, no existe ningún tipo de 
organización. Masca, a simple vista, parece una comunidad próspera. Un 70% de sus 
casas son modernas, construidas con materiales no tradicionales. De cada 9 miem-
bros de una familia, 3 o 4 han emigrado a los EE.UU. La mayor parte de la población 
la conforman viejos y niños. En la actualidad, Masca tiene unos 800 pobladores de 
los cuales, un 60% son garífunas y el otro 40% son ladinos. 
En Travesía no hay un organismo de desarrollo que trabaje en proyectos para la 
comunidad. Los mismos pobladores son los que obstaculizan las iniciativas exter-
nas. Hay una fuerte desconfianza entre los miembros de la comunidad y entre ellos 
no se permiten líderes. Los pleitos internos han ocasionado que las fiestas locales se 
suspendan y que el turismo se ausente. 
Hasta hace dos años, en Travesía existía el Club de Amas de Casa; la Legión de 
María, que es una organización de la iglesia Católica y que realizaba, al igual que las 
señoras del Club de Amas de Casa, obras de carácter social en pro de la comunidad; 
el Club de Padres de Familia y el Club de Danza. Todos estos organismos realizaban 
actividades de carácter social en colaboración con el patronato. 
Entre los problemas que aquejan a la comunidad están: la falta de un organismo 
que agrupe y represente a la comunidad. 
Existen problemas con el agua potable pues, no obstante que el pueblo es 
abastecido por medio de una cañería, el agua proviene de dos ríos cercanos, en cuyos 
contornos hay asentamientos humanos, lo que hace que exista riesgo de contami-
nación. 
Una escuela cubre hasta sexto grado a un considerable número de alumnos, pero 
sólo dispone de un maestro. 
En el caso de Masca, el alcalde de Omoa vende las playas a terratenientes de San 
Pedro Sula y vecinos de Guatemala. 
La piedra del río es explotada por gente que no es de la comunidad. 
La comunidad solamente cuenta con una clínica atendida por una enfermera. 
Malaria, diarrea y gripes periódicas son los males que afectan a la comunidad. 
También hay problema con los acaparadores de productos, llamados "coyotes", 
quienes compran los productos agrícolas antes de que se siembren. 
La población está de acuerdo en que se necesita de un buen trabajo de con-
cienüzación para que vean lo importante de la organización para la solución de los 
problemas. Para ellos es necesario apoyar y reforzar el patronato, para que de él 
surjan las iniciativas de desarrollo. 
En Nueva York instituyeron un patronato (organización de los jóvenes de 
Masca) que está recaudando fondos para buscarle una solución al problema de la 
venta de las playas. Ellos quieren trabajar en base a resoluciones jurídicas. 
En Baja Mar existe un patronato y otros organismos operantes como la CCF y los 
clubes de amas de casa, cultura, la filial de OFRANEH e instituciones religiosas que 
coordinan sus actividades con el patronato. 
Entre las actividades del patronato están: 
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Trabajo de mejoramiento del puente (este puente es indispensable para el 
transporte de los productos agrícolas). 
Instalación de un servicio efectivo de luz eléctrica. 
Instalación de agua potable; la que hay no es suficiente y, además, no es potable. 
Programa de letrinización (se está trabajando en este sentido). 
Están trabajando en la ampliación de la clínica de salud, para dotarla con más 
medicinas y personal, pues sólo dispone de una enfermera. 
Los fondos necesarios los obtienen a través de fiestas, noches culturales, venta de 
comida típica y rifas. 
Ante las iniciativas del patronato y demás organismos, la comunidad responde 
bien. Uno de los principales problemas para el éxito de estas actividades es que no 
hay mucho dinero en la comunidad, por lo que la gente colabora prestando su fuerza 
de trabajo. 
La CCF tiene en Baja Mar 327 niños apadrinados y las labores se centran en: salud, 
educación y vivienda. Son los padres de los niños apadrinados los que, bajo la 
coordinación de la directiva local del organismo, realizan las labores antes men-
cionadas. No sólo los niños apadrinados reciben beneficios de la CCF, sino también 
todos los niños de la comunidad. La CCF trabaja mancomunadamente con el 
patronato. 
En la comunidad de Corozal, solamente el FHIS ha cooperado en tareas de 
construcción, más que todo, de establecimientos educativos. El SAN AA-BID, recién 
comenzó con un proyecto con el que se pretende mejorar la calidad del agua. 
Mientras que SDI-Canadá financia el proyecto cooperativista PRODECOGAR. 
El caso de Santa Rosa de Aguan 
En esta comunidad hay diferentes organizaciones, pero no son capaces de 
coordinar el trabajo entre sí. Tanto el patronato, como los diferentes clubes y la 
municipalidad "representan sus propios intereses y no los de la comunidad". El 
Consejo de Maestros es la única organización "seria"; sus actividades se centran en 
proyectos de mejoramiento de la escuela y en apoyo a la coordinación de actividades 
de la fiesta patronal. 
Existen tres clubes culturales: Chat, Flor de Pascua y Mala Estrella, que sólo 
realizan actividades cuando se aproxima una fies ta en la comunidad. Sus actividades 
se centran, más que todo, en bailes y música; participan en acontecimientos de la 
comunidad como los velorios45 y velas de muertos en los que ellos participan 
haciendo música. 
Hay una filial de OFRANEH, pero de acuerdo a su representante, ésta no 
funciona. 
45 Los garífunas también llaman "velorio" a los aniversarios de difuntos. 
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Los organismos que impulsan proyectos de desarrollo son el FHIS y el Ministerio 
de Educación, que trabajan en la construcción de un desembarque en la barra y en 
la ampliación de la escuela, respectivamente. Hasta el momento no hay organismo 
internacional alguno trabajando en la comunidad. Se informó que hay un club (Club 
Santa Rosa de Aguan en Nueva York) que realiza actividades para la recaudación 
de fondos en beneficio de la comunidad. 
El caso de Nueva Armenia 
En esta comunidad existen diversos organismos que realizan actividades en pro 
del desarrollo y actividades de tipo social y cultural. 
El patronato pro-mejoramiento de la comunidad, trabaja en la búsqueda de 
solución a los problemas de la misma. 
El comité de emergencia contra el cólera, que fue fundado a iniciativa de la 
enfermera de la comunidad. 
La sociedad de padres de familia (escuela y preparatoria), centra su labor, más 
que todo, en el trabajo de docencia y actividades como rifas, bailes, que son 
utilizados para recaudar fondos a beneficio de la escuela. 
La cooperativa "La Lucha", que está integrada por 16 mujeres y es parte del 
proyecto de PRODECOGAR. . 
La comunidad cuenta, además, con dos clubes de cultura y uno de deportes. Los 
clubes de cultura centran sus esfuerzos en la ejecución de música típica y bailes, 
actividades encaminadas hacia la recaudación de fondos para su propio beneficio. 
Al igual que en otras comunidades garífunas, ellos participan con su música en 
velorios y velas de difuntos. El club de deportes es el encargado de apoyar al equipo 
de fútbol. 
Ninguno de estos grupos, a excepción del patronato, tiene como meta trabajar en 
beneficio de la comunidad y, si bien lo hacen, es en forma esporádica. 
Algunos organismos de desarrollo impulsan proyectos en la comunidad, aun-
que el único presente es SDI-D (Canadá), en los sectores de apoyo financiero y 
capacitación de la cooperativa agrícola. La AID ha visitado la comunidad para 
conocer sus necesidades más sentidas, como el agua potable. Igualmente, el SA-
NAA-BID, se han interesado en la instalación del agua potable. 
El Ministerio de Educación trabajó en la construcción de veinte letrinas en 1989 
y el FHIS en la ampliación de la escuela. 
El caso de San Juan 
La comunidad de San Juan, cuenta con diferentes organismos, tales como el 
patronato, cuyo objetivo principal es procurar resolver, en forma mancomunada, los 
problemas locales; sobre todo los de carácter infraestructural. La comunidad enfrenta 
problemas en lo que respecta a la colaboración, ya que "a la gente no le gusta tomar 
cargos. De nada le sirve a uno exigirles si ellos no tienen voluntad de cooperar". 
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El Club de Amas de Casa tiene estrechas relaciones con la Junta de Bienestar 
Social de la Municipalidad de Tela y canaliza las ayudas en programas lactarios 
entre los niños de edad pre-escolar. A los niños se les reparten alimentos, especial-
mente leche; en total se benefician 60 familias. La comunidad dispone de un centro 
lactario. 
Existe la cooperativa "El Cisne", que tiene carácter mixto y se dedica a la 
producción de coco y yuca pero, en sus diez años de existencia, no ha brindado los 
frutos deseados. Su número de miembros no pasa de 23. La cooperativa recibe apoyo 
financiero y asesoramiento de la cooperación canadiense, que emplea técnicos 
locales. 
Organismos nacionales y extranjeros realizan proyectos en beneficio de la 
comunidad: El FHIS, El Ministerio de Educación y el SANAA son los organismos 
nacionales que han asistido a la comunidad en labores de reconstrucción. 
SDI-D (Canadá) ha asesorado y facilitado el financiamiento a una cooperativa 
mixta de producción. 
La CCF, con su programa de apadrinamiento persigue, a la larga, el desarrollo 
de la comunidad por medio de la ayuda mutua. 
El caso de Tornabé 
El patronato es la máxima autoridad en la comunidad. Su labor consiste en 
realizar iniciativas y actividades en beneficio de la comunidad. 
La cooperativa, que antes fue de mujeres, está compuesta por 32 miembros 
(ahora es mixta). Tiene como finalidad promover el desarrollo de la mujer garífuna, 
haciéndola más productiva. Es asesorada por la cooperación canadiense y tiene diez 
años de existencia. 
Organismos nacionales y extranjeros impulsan proyectos de desarrollo; el 
SANAA-BID han realizado los estudios correspondientes para la instalación del 
agua potable. 
El FHIS trabaja en la construcción de letrinas. Hasta el momento se han construido 
un total de 200 letrinas4*. 
La CCF ha apadrinado hasta el momento un total de 380 niños. En la práctica, se 
benefician del proyecto un total de 620 niños, que representan un buen porcentaje 
de la población. 
Los canadienses han asesorado y facilitado apoyo financiero a una cooperativa 
mixta de producción de yuca y coco. 
El caso de Limón 
En esta comunidad existen varias organizaciones de diversa índole, entre ellas 
se encuentran: 
46 La comunidad no está de acuerdo con la instalación de letrinas porque en invierno se llenan de agua. 
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El patronato, que se encarga de la organización de las fiestas47. Hay grupos 
culturales como Cinco Estrellas, Las Pipas, los 500,501 y 502, Las Mamaristas y El 
Perdón, que trabajan en actividades de tipo festivo y la cooperativa "Nuevo 
Amanecer". En Limón existe una gran descoordinación entre estos organismos: "a 
todas las organizaciones en la comunidad les hace falta instrucción y espíritu de 
colaboración en bien de la comunidad. Trabajan sólo para recaudar fondos para la 
realización de fiestas que, a la larga, no benefician a la comunidad". 
La cooperativa "Iseri Lindamawari" (Nuevo amanecer), es de reciente formación. 
Sus 40 miembros son de Limón, pero la cooperativa funciona en la aldea de Vallecito, 
a unos 22 kilómetros de Limón. Es iniciativa de unos jóvenes de Limón, motivados 
por la carestía de alimentos, así como por la constante ocupación de tierras por parte 
de los migrantes ladinos48. Es una cooperativa productiva que, además, pretende 
concientizar a los habitantes de Limón sobre la necesidad de organizarse para 
defender los derechos sobre la tierra. Entre sus miembros existe motivación para 
emigrar y establecerse en la zona de Vallecito. 
También se constituyó un comité pro mejoramiento de las calles del pueblo49. 
Algunos organismos nacionales y extranjeros trabajan en esta comunidad: El 
SANAA-BID comenzará con la instalación del agua potable. 
El INFOP mantiene pláticas con la Municipalidad con el interés de capacitar 
gente en las áreas de agricultura y construcción. 
El Socorro Jurídico de la Parroquia de Tocoa, ha iniciado un programa de cursos 
sobre cuestiones jurídicas con relación a la tenencia de la tierra. 
El FHIS, conjuntamente con la Municipalidad, tienen proyectado la construcción 
de otro local para la escuela. 
El caso de Cosuna 
La comunidad coordina sus actividades socio-políticas, culturales y económicas 
por medio del patronato local. Los grupos que realizan actividades independientes, 
como en el caso de los clubes, mantienen una estrecha relación y coordinan sus 
actividades con el patronato, que efectúa reuniones periódicas con el resto de 
organismos. 
En lo que respecta a la estructura organizativa, han surgido algunos problemas, 
sobre todo, de carácter funcional: falta de capacitación, lo que provoca bajo rendi-
47 La cooperación entre la municipalidad y el patronato sólo existe en teoría; en la práctica no se produce 
ningún tipo de colaboración. 
48 Las tierras de la región son ejidales e históricamente pertenecen a los garífunas. Si bien hay documentos que 
legitiman la tierra a los garífunas de Limón, aún no existe una ley que los ampare. En Vallecito, los 
integrantes de la cooperativa se atienen a un documento que el alcalde de Limón recién les extendió; en él 
se hace constar que esa tierra está adjudicada a la cooperativa para labores productivas. 
49 Como las calles del pueblo son muy arenosas, para los vehículos se dificulta el recorrido por el pueblo. Hay 
casos en que se quedan pegados; por esta razón, el alcalde está interesado en balastrar, por lo menos, las 
calles principales. 
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miento. Así mismo, la falta de lluvia en los últimos dos años ha afectado el 
rendimiento productivo. En los últimos meses, se ha constituido, en la mayoría de 
las comunidades, la organización pro-ejidos, con el objetivo de defender las tierras 
que históricamente pertenecen a los gan'funas. 
OFRANEH, que es el órgano que representa los intereses del pueblo garífuna, en 
la fecha en que se realizó el estudio, no tenía represen tari vidad en las comunidades, 
lo que manifiesta la desorganización hacia el interior de este organismo50. 
50 Al momento de escribir el reporte final de este estudio (noviembre 1992), en una asamblea extraordinaria 
realizada en Trujillo, se eligió una nueva directiva de OFRANEH. 
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6. Los PECH 
Contexto histórico etnográfico: ubicación geográfica 
y número poblacional 
L o s pech1 se encuentran localizados en los departamentos de Olancho, Colón 
y Gracias a Dios. Ocupaban la región central de La Mosquitia hondurena y el noreste 
del departamento de Olancho, o sea, la región situada entre los 83,10 y 86 grados de 
longitud oeste del meridiano de Greenwich. 
La temperatura de la región pech es muy irregular, debido a las desigualdades 
del terreno y a los repentinos cambios atmosféricos; a un extremo calor, sucede un 
frío sensible. Sólo en las riberas de los ríos se puede hablar de un clima ardiente, 
mientras que las mesetas de Olancho tienen un clima templado. 
La temperatura anual es de 26 grados, bajando por las noches hasta 18 grados. 
A veces, en los meses de diciembre, enero y febrero, la temperatura puede alcanzar 
los 15 grados y los 36 grados en marzo y abril. La estación lluviosa se inicia en junio 
y se dilata hasta febrero. La estación seca comprende de marzo a mayo. 
El territorio pech es muy desigual y montañoso. Es cruzado por varias de las 
importantes serranías que son ramales de la sierra de Agalta, con orientación de 
suroeste a noreste, entre el departamento de Olancho y Colón, e incluye las 
montañas de El Boquerón, separadas por el Valle del río Telica y las montañas de 
El Carbón, las de los ríos Sico y Paulaya, separando los municipios de San Esteban 
y Culmi, que dan origen a los ríos Wampú y Paulaya, así como a los afluentes del río 
Sico2. 
Se han realizado pocos estudios sobre este pueblo indígena3. En la época 
precolombina, vivían en la parte central de La Mosquitia hondurena y en el noroeste 
del departamento de Olancho y, hasta la última mitad del siglo Х П, ocupabantoda 
la comarca entre los ríos Aguan, Patuca y el mar; eran además, dueños del litoral de 
la región de Caratasca hasta el cabo de Gracias a Dios, frontera con Nicaragua4. 
1 Los indígenas pech también han sido llamados como payas, poyers, pahayas. Véase al respecto: E. 
Conzemius, Los Indios Payas de Honduras. Estudio Geográfico Histórico-Etnográfico. (México: Ί933): 245,1,919. 
2 Noé Pineda Portillo, Geografia de Honduras. 2da. ed. (Tegucigalpa: Edit. Tegucigalpa,1984): 68. 
3 Este pueblo es conocido, entre la población hondurena, como "paya o payitas". Los pech rechazan esta 
denominación, ya que hace alusión a bárbaro, animal. Ellos se autodenominan "pech", término que 
significa gente, la cual es usada solamente para referirse a ellos; para el resto de la población utilizan los 
términos pech-akuá (la otra gente) o bula, que quiere decir ladino. 
4 Wendy Griffin, Lus historias de los indígenas de Honduras Nororiental: Olancho, Colón y las Islas de la Bahia. 1990. 
p. 72. 
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A mediados del siglo pasado, los pech se encontraban diseminados en el 
departamento de Olancho, en los poblados de Dulce Nombre de Culmi, El Carbón, 
El Pajal, Pukira, en el curso superior del río Guampú, la parte alta del río Aguan y 
los bajos del río Patuca. Algunos se habían desplegado hacia el departamento de 
Colón y Gracias a Dios, es decir, toda la comarca entre los ríos Aguan y Patuca5. 
En la biosfera del río Plátano, sección correspondiente al departamento de 
Gracias a Dios, existen pequeñas comunidades pech y asentamientos dispersos a lo 
largo de la mitad del río, entre Las Marías y Waiknatara6. En la comunidad de Las 
Marías, donde son una minoría, se han mezclado con los misquitos y garífunas, pero 
los más viejos aún conservan parte de sus costumbres y hablan su lengua7; los 
contactos más recientes con la economía costera, dominada por los misquitos, ha 
traído como consecuencia que la mayoría de ellos hablen misquito y estén perdiendo 
la lengua materna. Los niños, por ejemplo, aprenden español en la escuela de Las 
Marías, hablan misquito con sus compañeros, pero aunque comprenden pech, no lo 
hablan. 
Los pech del río Plátano todavía viven en las más espesas montañas y conservan 
muchas de sus costumbres ancestrales. Young8, quien escribió (siglo XIX) acerca de 
los indígenas de La Mosquina, refiriéndose a los pech, anota lo siguiente: "hay otros 
payas menos civilizados que se les llama salvajes, porque vagan por los bosques 
haciendo sus siembras, que no vuelven a ver, sino hasta que van a recoger sus 
cosechas. Solamente por interés visitan los otros pueblos de payas, viven en las 
márgenes del río Sico, y por eso se les llama 'Sicos'". Young no comprendió que los 
pech practicaban el tipo de cultivo conocido hoy día como "shifting cultivation"9 y 
"su vagancia" por los bosques se debía a la realización de sus cultivos. 
Durante el siglo XVI, la región habitada por los pech formaba parte de la 
provincia de Veraguas о de Cartago, que se extendió desde Panamá hasta el cabo de 
Gracias a Dios. Posteriormente, La Mosquitia fue constituida como parte de la 
provincia de Tegucigalpa10. 
5 Ibid., p. 43. 
6 De acuerdo al geógrafo Peter Herlihy y a la antropologa Laura Hobson, quienes han realizado estudios en 
la zona, de los más o menos 250 pech en la región, sólo unos 24 se consideran "puros", cuya herencia se 
remonta a los asentamientos históricos en la cabecera del río Plátano. La mayoría de la población pech se 
ha mezclado en cierto grado con los misquitos y, como resultado, están enfrentando la pérdida de su lengua 
y cambios significativos en su organización social. (Información oral). 
7 Según Peter Herlihy, se mantuvieron en absoluto aislamiento racial hasta los aflos 40, cuando algunos 
hombres misquitos recolectores de caucho y lavadores de oro, se mezclaron con los pech de la región del 
río Plátano. (Información oral). 
8 Thomas Young, Narrative of a residence on the Mosquito Coast. (London: Smith, Eiden & Co. 1847). 
9 Lejos de sus comunidades, los pech hacen sus cultivos rotativos; es decir, a diferencia de los campesinos 
ladinos, cada año dejan descansar y la parcela cultivada no la vuelvan a utilizar sino después de algunos 
aflos. Los pech del río Plátano dependen de la agricultura de tala y roza y de la caza y la pesca para su 
subsistencia. Cultivan los mismos productos que los misquitos pero, a diferencia de éstos, hacen másénfasis 
en la yuca y el maíz. Crían gallinas, patos y, algunos de ellos, ganado. Sin embargo, la crianza de animales 
domésticos juega un papel menor en la subsistencia de los pech; la mayor parte de la carne fresca es obtenida 
a través de la pesca y de la caza. 
10 "Relación de la provincia de Honduras y Higueras por el Obispo Cristóbal de Pedraza, 1544". Revista de 
Archivo y de la Biblioteca Nacional. Tomo Г , p. 230. 
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Según los estudios realizados", los conquistadores tardaron mucho tiempo en 
penetrar al área pech. La primera expedición se llevó a cabo en 1564 pero, debido a 
la fuerte oposición de los indígenas, se llegó a la conclusión de que sólo mediante la 
religión se podría conquistar la zona. 
Fue hasta principios del siglo Х П que algunos frailes intentaron comenzar la 
labor de evangelización, pero sus primeros intentos fueron infructuosos12. Los po-
bladores seguían aferrados a sus creencias religiosas y mostraban rebeldía hacia la 
nueva religión. 
Muchos cronistas se refieren a la rebeldía de este pueblo. Los reportes históricos 
señalan que, a mediados de ese siglo (XVII), los pech atacaban a los pobladores 
españoles cercanos a su territorio. Como consecuencia de estas acciones, el capitán 
Bartolomé de Escoto pidió permiso para conquistar la zona. El permiso le fue 
concedido y logró traer varias familias pech a los asentamientos españoles. Poste-
riormente, de Escoto viajó a Guatemala para solicitar religiosos que catequizaran los 
indígenas que él había reducido; logra que trasladen sacerdotes a la región y, en 
1690, funda un pueblo con 6,000 personas entre españoles e indios13. 
Los cronistas refieren haber encontrado grupos pech en las cercanías de la Costa 
Atlántica de Honduras14, sobre todo en lo que hoy se conoce como los departamentos 
de Colón y Gracias a Dios. 
A mediados del siglo Х ІП, piratas ingleses, franceses y holandeses, se esta­
blecieron en La Mosquina hondurena y se aliaron con los misquitos que vivían en 
la regiónis. 
Los piratas establecieron buenas relaciones con los misquitos y les proporciona-
ron armas de fuego; con éstas obligaron a otros grupos indígenas, entre ellos los 
pech, a replegarse al interior del territorio. 
Fue así como los pech fueron desalojados de la costa y se ubicaron cerca de los 
ríos Patuca, Sicre Twas, Plátano, Paulaya y Sico; en tanto que los misquitos exten-
dieron sus dominios por toda la costa hasta el Cabo Camarón. Los datos históricos 
señalan que, a lo largo de todo el siglo Х Ш, los misquitos cometieron muchas 
atrocidades contra los pech, con el fin de capturar personas y venderlas como 
esclavos a los comerciantes ingleses. Esto provocó que la población pech se redujera 
en poco tiempo. Muchos se internaron más en el interior del país, principalmente en 
los valles de Olancho y de Agalta, buscando la protección de los españoles; otros 
tenían que someterse al Rey misquito". 
11 Linda Newson, El Costo de la Conquista. Primera edición traducida. (Tegucigalpa: Editorial Guaymuras, 
1992). 
12 José A. Sarmiento, Historia de Olancho. (Tegucigalpa: Edit. Guaymuras. 1990): 50 y ss. 
13 Ibid., p. 104. 
14 "Carta de Diego López de Salcedo a Su Magestad". Historia de Trujillo. Tomo. I. p. 72. 
15 John Esquemehng, 1684. Los Bucaneros de America. (Managua: Edición del Banco de América, Colección 
Cultural, 1978): 92. 
16 Michael D. Olien, The Mosquito Kings and the Line of Succession. Journal of Anthropological Research, 
(Albuquerque: Vol. 39. No. 2,1983). 
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Actual población pech 
En la actualidad, la mayoría de los pech están establecidos en el departamento 
de Olancho, diseminados en vanos poblados: Nuevo Subirana, Pisijire, Jocomico, 
Agua Zarca, Santa María de El Carbón, Valleato, Dulce Nombre de Culmi y Culuco 
En Gracias a Dios: Las Marías, Baltituk y Waiknatara y en el departamento de Colón: 
la comunidad de Silin. 
El número de casas y su población está distribuida de la siguiente manera: 
Pueblo 
Nuevo Subirana 
Pisijire 
Jocomico 
Agua Zarca 
El Carbón 
Las Marías17 
Waiknatara" 
Bal ti tuk 
Vallecito 
Silin 
Dulce Nombre 
de Culmi1' 
Culuco20 
Total 
No. de casas 
40 
4 
6 
22 
136 
7 
4 
12 
27 
12 
7 
4 
274 
Población 
380 
60 
70 
193 
1,400 
76 
30 
72 
210 
63 
14 
18 
2,586 
La mayoría de estas comunidades, como Jocomico, Agua Zarca, Las Marías, 
Waiknatara, Baiti tuk, Pisijire, Valled to, Culuco y Nueva Subirana, son materialmente 
pobres; sin agua potable, luz eléctrica y, además, carecen de servicios de salud Silin 
y El Carbón son comunidades que, en los últimos años, han alcanzado progreso en 
17 El terntono de los pech en La Mosquitia se ubica en lo que hoy comprende la biosfera de río Plátano Viven 
en cuatro pequeñasaldeasen asentamientos dispersos a lo largo déla mitad del no Plátano, entre Las Marías 
y Waiknatara 
18 Esta es la comunidad pech más pequeña orillas del río Plátano y es parte de un pequeño grupo que emigró 
hasta desde Olancho (Valleato) en 1990, debido а conflictos de tierras con campesinos ladinos 
19 Históricamente, Culmi fue uno de los centros principales de la población pech Con el proceso de 
colonización que siguió a la conquista, poco a poco se fueron diseminando Lo que hoy queda de los pech 
en Culmi, no es más que unas pocas familias "integradas" entre la gran mayoría ladina de la población 
20 Culuco es una comunidad mixta, formada por miembros de otras etmas tawahkas, misquitos y algunos 
ladinos 
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lo que respecta a aspectos como letrinizarión y agua potable. También la enseñanza 
ha mejorado considerablemente. Son dos comunidades pech muy bien organizadas. 
Las comunidades de Jocomico y Las Marías son las únicas que no disponen de 
vías de comunicación efectivas. A Las Marías se llega solamente por medio de 
pipante o por avioneta. Por lo general, la pista de aterrizaje siempre se encuentra en 
mal estado. A Jocomico se llega en bestia o caminando; una hora a pie desde la 
comunidad ladina La Colonia. En épocas de lluvia es difícil llegar en vehículo a 
Subirana, Culuco y Vallecito. El resto de las comunidades son de fácil acceso. 
Es necesario indicar que todas estas comunidades están invadidas o amenazadas 
por grandes finqueros, ganaderos, explotadores de madera e intermediarios o 
coyotes, que amenazan con apropiarse de la totalidad del habitat pech. 
Los actuales vecinos de los pech son los garífunas por el norte, los misquitos por 
el oeste y los ladinos por los cuatro puntos cardinales. 
El aspecto religioso cultural 
Hasta el siglo Х ІП, los pech vivían en el corazón de la selva de Agalta, su 
actividad productiva fundamental era la cacería y la pesca, con una incipiente 
agricultura basada, principalmente, en el cultivo de tubérculos como la yuca dulce 
y, eventualmente, el cultivo del maíz. Se caracterizaban por ser nómadas21. 
Muy poco se conoce sobre la religión practicada por los pech antes de la llegada 
de los españoles. Lo poco que se sabe está basado en los relatos de los cronistas. 
Según Vasco de Herrera, "Diego López Salcedo, gobernador de Honduras, procuró 
conocer la religión, costumbres y capacidades de los indios del distrito de Trujillo 
encontró tres ídolos principales que en su templo eran adorados, el uno a cuatro 
leguas de Trujillo, otro en un pueblo de 30 leguas y el tercero en una isla de quince 
leguas de la ciudad. Estos ídolos tenían forma de mujer y eran de piedra verde 
marmoleña (jade); a ellos encomendaban los indios sus negocios y haciendas, para 
que los guardasen de los malos tiempos y adversidades. Tenían además otros ídolos 
y adoratorios donde hacían sus sacrificios. Al cargo de cada uno de estos templos 
principales estaba un anciano a quien los indios llamaban 'papa-watá' que era 
soltero y tenía el cabello tan largo que le llegaba a la cintura. Estaba también 
encargado de la educación de los hijos del cacique"22. Esto demuestra que, a la 
llegada de los españoles, los pech tenían una religión politeísta, representada en 
esculturas mayores, que eran adoradas por la comunidad e ídolos menores que 
servían de amuletos familiares. 
Actualmente, los pech son poseedores de una cosmovisión muy particular que 
los diferencia del resto de la sociedad hondurena y que se expresa en los diversos 
aspectos de su vida cotidiana, entre los que se destacan su narrativa, ceremonias, 
21 Sucelinda Zelaya. "Resumen de Contenido. Un expediente de tierras Payas". América Indígena. Vol. XL1V, 
No.. 3, julio-septiembre, 1984. 
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fiestas, bebidas y su relación con la naturaleza. Guardan un profundo respeto por la 
flora y la fauna y practican una serie de normas que regulan la explotación de los 
bosques y animales, lo que les permite mantener un equilibrio con el ecosistema; 
pero, a partir del momento en que se insertan a la sociedad nacional, sufren un 
proceso de destrucción de su ecosistema y una constante desvaloración de su propio 
sistema socio-cultural. No obstante, en esta constante descomposición socio-cultu-
ral, aún persisten formas ancestrales como los curanderos, quienes son los respon-
sables de conservar y divulgar la medicina pech, que descansa en un profundo 
conocimiento de la naturaleza. Conocen procedimientos terapéuticos para tratar la 
mordedura de la serpiente "barba amarilla" y para curar las enfermedades que 
azotan a la comunidad. Los ancianos aún son muy respetados y consultados. 
De la música tradicional pech se conserva poco. Sus antiguos instrumentos han 
sido olvidados; sólo los ancianos guardan celosamente los secretos de esta música, 
casi como un tesoro. Entre los instrumentos típicos destacan el tambor, la flauta y la 
maraca; también se conservan canciones en lengua pech. En la comunidad de El 
Carbón hay un grupo cultural llamado Biriguá (Ojo del cielo), que se ha tomado la 
tarea de revitalizar la música autóctona. 
El origen del pech se pierde entre el mito y la historia. Sobre el origen del hombre 
se cuenta que: 
Pata-Cher-Cama, nuestro bisabuelo, tenía un hermano que se llamaba 
Lau y a este le encomendó la tarea de crear 9 hermanos. Lau construyó una 
casa de varas con lodo y todo cubierto con pacaya y capuca. Cher-Cama le 
ordenó a su hermano Lau que recogiera la corteza de un árbol denominado 
jobo y que preparara 9 hamacas para 9 hermanos y 9 hermanas que se iban 
a formar a estos; los alimentaría con cacao, miel y muniá. Pasados 9 meses, 
Cher-Cama revisó las hamacas y encontró que los niños ya estaban 
formados, pero que Lau se comía lo que le enviaban a los niños. Al darse 
cuenta de esto, los Wuataes que fueron a revisar, decidieron castigar a Lau, 
pero éste al enterarse se avergonzó por su acción y huyó23. 
Por otra parte, los ancianos, quienes son los portadores de la memoria histórica, 
recuerdan con alegría las fiestas ceremoniales del mesas correspondiente en nuestro 
calendario al mes de enero que es la fecha para conmemorar la llegada de su rey a 
la tierra24. 
22 Véase: Rigoberto de Jesús Lanza, Los Pech. Una Cultura Olvidada. (Tegucigalpa: 1986): 34, 35. Eduard Con-
zemius. Ethnographical Survey of the Miskito an Sumo Indians of Honduras and Nicaragua. (Washington. D С 
1932). 
23 Véase al respecto: Lázaro Flores y Wendy Griffin, Dioses, héroes y hombres en el universo mtticodtbs pech. (El 
Salvador Universidad Centroamericana José Simeón Canas. 1991): 31. 
24 Las fiestas patronales corresponden al 2 de enero en Culmi y el 15 de enero en Santa María del Carbón; se 
venera al Dulce Nombre de Jesús y al Señor de Esquipulas, respectivamente. 
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La historia mítica del pech habla que este pueblo es hijo del Rayo y que los rayos, 
en épocas anteriores, fueron pech que vivieron sobre la tierra y que lucharon por 
exterminar a los gigantes caníbales, representados por Takascró, jefe de esta raza, 
pero antes se batieron contra sus guerreros, los chaca-chacay, que eran enormes la-
gartijas25. 
En los relatos muestran indicios de una cosmovisión ancestral que aún se 
conserva viva: un héroe cultural contribuye a desarrollar su civilización, mediante 
el aporte de los bienes culturales: el maíz, la agricultura y la medicina. 
Los ancianos transmiten, en el seno familiar, a los jóvenes la historia de su pueblo. 
La historia oral es un hecho que ha ocupado un lugar primordial en la cultura del 
pueblo pech. 
Se constató que el pech abandona, paulatinamente, la cacería y la pesca y, con 
ello, una importante fuente de proteínas. Esto, en buena medida, se debe a la 
destrucción del ecosistema que realizan los grandes aserraderos, principalmente en 
el área de Culmi. Los pech manifiestan con tristeza que, con la destrucción del 
bosque, se alejan los animales y disminuye el caudal de los ríos por la baja 
precipitación fluvial; esto trae como secuela los cambios climatológicos y el desapa-
recimiento de una diversidad de plantas medicinales. Según manifiestan: "los peces 
y los animales de caza han disminuido considerablemente y son pocos los lugares 
en donde se puede cazar y pescar". 
De acuerdo a los relatos de los ancianos: "por cuatro siglos, los pech vagaron 
errantes en la tierra de Agalla, buscando escondrijos para no ser encontrados por los 
colonizadores, quienes los perseguían para venderlos como esclavos en las Antillas". 
La ventaja de ser un pueblo nómada y su estrategia de sobrevivencia étnica-cultural, 
les permitió sobrevivir y mantener viva su cosmogonía, su religiosidad, su lenguaje, 
su organización social y su tradición alimenticia. Aunque en su mayoría se consi-
deran católicos, aún se observan rasgos de su antigua religión. 
El contacto "con los de fuera" les ha traído muchas desventajas. En 1957, los pech 
de Dulce Nombre de Culmi perdieron el control de la municipalidad al ser impuesto 
un alcalde ladino. Este hecho posibilitó la pérdida acelerada de tierras, usurpadas 
por los f inqueros y los ganaderos. Actualmente, Culmi sólo cuenta con una reducida 
población pech de 14 personas. En Santa María de El Carbón se empezó a dar el 
mismo proceso, ya que la alcaldía municipal que existía en esta comunidad fue 
trasladada de manera arbitraria a San Esteban y, con ello, perdieron su poder 
tradicional. En Santa María de El Carbón, a pesar de encontrarse rodeada de 
emigrantes ladinos, los pobladores han llegado al reconocimiento de sus valores 
culturales y son conscientes de lo importante de la preservación del medio ambiente 
en forma organizada. 
La pérdida de la cultura pech se inicia a partir de la época colonial y se incrementó 
a partir de los años 60 del presente siglo, período en el cual se da una mayor 
25 Wendy Griffin. Op. cit. 
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articulación de la sociedad nacional hacia el grupo indígena. La lengua, que es el 
principal aglutinador de la cultura, se va perdiendo paulatinamente, afectando 
especialmente a los menores de 15 años. Un buen porcentaje de jóvenes tiene 
conciencia del valor y la importancia de la lengua como elemento de identidad 
cultural. En varias comunidades pech los maestros son miembros de la ernia y 
muestran un fuerte sentido de responsabilidad cultural para con su pueblo. 
Otro elemento importante es la pérdida de las costumbres, donde los rituales 
pech han sido sustituidos por las prácticas realizadas en el resto de la sociedad 
hondurena. En las comunidades se muestra preocupación, por parte de los ancianos, 
en este sentido. Algunos jóvenes manifestaron "ya no gustar de su música tradicio-
nal por ser aburrida", dando preferencia a la música ranchera mexicana. Las 
prendas de vestir originales han sido reemplazadas por la ropa usada por los ladinos 
y los jóvenes, en vez de sombreros, prefieren usar gorras con textos en inglés. Los 
ancianos son conscientes de que esto no es malo, pero ven con tristeza que "hay 
muchos jóvenes que se avergüenzan de ser pech y han llegado hasta los extremos de 
manifestar verbalmente que prefieren casarse con una mujer ladina que con una 
pech". Hay algunos que no usan zapatos, pero son muy pocos. En décadas pasadas, 
para cubrirse los pies usaban caites o sandalias2' de cuero crudo de tapir o de res. 
Los viajeros27 que atravesaron la región dan cuenta de que los pech usaban en el 
cabello aceites vegetales mezclados con perfumes y preparaciones extranjeras. El 
más apreciado de estos aceites era el conocido con el nombre misquito de "batana"28. 
El mismo viajero encontró que las mujeres se untaban el rostro de achiote cuando 
salían a pasear o iban a las plantaciones agrícolas, esto lo hadan para protegerse la 
piel de los rayos solares y de picadas de insectos. Los hombres, por su parte, se 
untaban el cuerpo de tile (hollín) con alquitrán o brea de pino. El tatuaje fue una 
costumbre entre los pech, introducida por los misquitos; era un modo de embellecerse 
con la ayuda de agujas o espinas y de pólvora o humo de leña de pino (tile). 
Actualmente, todas estas costumbres han desaparecido, desplazadas por la 
penetración de la cultura ladina. Para embellecer el cabello utilizan brillantinas y, 
para el rostro, cosméticos adquiridos en los establecimientos comerciales. Esto nos 
da una idea de cómo la influencia ladina ha transformado la cultura pech. Ya es 
común ver, entre las mujeres, el uso de prendedores, aritos, peinetas y ganchos para 
el cabello. 
26 Caite es una palabra derivada del término mejicano cecili, usado en la mayoría de los países centroameri-
canos. El caite se sujeta por medio de correas, una de las cuales pasa éntrelos dedos del pie y se a ta al tobillo. 
En todas las comunidades, los niños andan descalzos. 
27 Eduard Conzemius, Ethnographical Survey of the Miskito an Sumo Indians of Honduras and Nicaragua, p. 92. 
28 La batana todavía es muy usada entre los misquitos y ladinos. Muchos ladinos le atribuyen "un poder 
milagroso para curar la calvicie y protegerse de las canas". La batana la fabrican los misquitos de semillas 
de una palmera que crece en los lugares pantanosos, cerca del mar. De acuerdo a los pech, este unguento 
ya no es usado por ellos. 
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Sobre el origen de la lengua pech, muy poco se sabe, debido a que no se han 
realizado estudios concretos sobre ese tema. Lehmann y Greenberg2* apuntan que 
la lengua pech pertenece a la familia lingüística chibcha; otros lingüistas, en es tudios 
recientes, han confirmado tal afirmación30; por ser de origen chibcha, la definen 
como una lengua originaria de Suramérica. Una característica de esta lengua es que 
tiene muchos sonidos nasalizados31. 
Con la conquista española fue implantada la religión católica y, hoy día, un 90% 
se considera católico32. Para sus celebraciones cuentan con ermitas en cada una de 
las comunidades, que son visitadas por el sacerdote dos o tres veces al año. Las 
celebraciones dominicales son realizadas por los delegados de la palabra de Dios, 
pero son muy pocos los que participan en estas celebraciones. Los celebraciones de 
la palabra son tradicionales, centrándose más que todo en lecturas bíblicas (sin 
reflexión), alabados y cantos. 
A partir de 1985, el pueblo pech vuelve a ser objeto de "evangelización"; este 
proceso será dirigido por las sectas protestantes como la Iglesia de la Profería y la 
Iglesia Evangélica Reformada que, valiéndose de una serie de mecanismos como el 
de ayudar a mejorar la salud y la educación, han penetrado en las comunidades, 
destruyendo el individualismo cosmogónico tradicional y fomentando el desdén 
por su cultura. 
El aspecto ecológico de la región 
La región habitada por los pech está poblada de bosques (la parte de Culmi, 
limita con la zona de la biosfera del río Plátano), predominando el bosque mixto 
subtropical, el cual se caracteriza por tener árboles de hojas perennes como el pino 
o de hojas caducas o caducifolias como el roble, caoba y guayacán. En estos bosques 
abundan las plantas que producen maderas para construcción y ebanistería, tintes, 
resinas, gomas, aceite, medicinas, fibras y frutas comestibles, como caoba, cedro, 
hule o caucho, mora, vainilla, zarzaparrilla, guaco, etc. La agricultura está poco 
29 Lehmann, W, Zentral America 2 vols. Berlin Dietrich Reimer 1920 y Greenberg, ]. "Jicaque as a Hokan 
Len^uage". International Journal of American Linguistic 19:216-22 Citados por Linda Newson Op at, p. 59 
30 Lyle Campbell y Manonne Mitha, The Languages of native America Historical and comparative assessement. 
(Texas Austin University of Texas Press 1978) 
31 Sobre el desarrollo histórico de la lengua de los pech hay una interesante serie, en cuatro partes, 
recientemente publicada en El Heraldo, titulada "La historia y la lengua de los payas", en ella el autor 
analiza su situación en el momento actual Véase. Atanasio Herranz, "La historia y la lengua de los payas". 
£/ Heraldo Tegucigalpa. Noviembre-diciembre, 1992 
32 La figura del sacerdote católico Manuel de Jesús Subirana ha alcanzado renombre entre los indígenas. En 
1862, este misionero español logra la adjudicación de tierra por parte del gobierno de Honduras, para dos 
grandes reducciones. Dulce Nombre de Culmi y Santa María del Carbón. A la labor misionera de Subirana 
no se le dio continuidad, lo que ha permitido que muchos componentes étnicos persistan, pero en estado 
dedesintegración Durante su estadía enOlancho, el padre Subirana bautizó unos 700 pech y logró reunirlos 
en los poblados antes mencionados E) padre Subirana tiene el mérito de haber logrado que los indígenas 
obtuvieran los títulos de propiedad de sus tierras 
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desarrollada, pero los pech hacen plantaciones de yuca, maíz, caña de azúcar, 
guineos o bananos, plátanos, arroz, frijoles, café, etc.; productos que son utilizados 
tanto para el consumo interno como para el intercambio comercial y para semilla. 
Cerca de sus chozas siembran árboles frutales como aguacate, ciruelo, limón, 
naranjo, cacao, toronja, pejivalle, zapote, guanábana; además cuentan con plantas 
medicinales como hierbabuena, jenjibre, hoja del dolor, apaso te, las que son empleadas 
para combatir los dolores; también siembran plantas ornamentales: lirios, rnarpa-
cífico, napoleón, noche buena, girasol, clavellina, etc. Existen plantas industríales 
como el maguey que utilizan para extraer mezcal, damajao y magalete, de cuya 
corteza extraen pencas para amarrar la madera en las construcciones de las casas; 
capulín y tuno, del cual utilizan la corteza para cubrir las camas33. 
Fauna 
La fauna de esta región es variada. Los animales más comunes son los de vida 
arbórea. Existen algunas especies de reptiles, anfibios, pájaros y murciélagos. Entre 
los animales domes ticos se encuentran: caballo, asno, perro, gato domes tico y cerdo. 
Además existen otros animales como: iguanas, coyotes, ardillas, micos, guatuzas, 
tepescuinte, monos, tigres, tigrillos, pizotes, danto o tapir, venado, jaguilla, etc. 
Entre las serpientes más comunes se encuentran: barba amarilla, cascabel, tamagás 
negro, zumbadora, mica, etc. La avifauna es muy variada, contando con zorzales, 
zanates, colibríes, pericos, pájaro carpintero, alma de perro, gavilanes, lechuzas, 
cucuyo, guaras, jilgueros, loros y otros. 
33 Un 68 por ciento de los pech utiliza camas para dormir, pero hasta hace unos 20 años usaban el tapesco, que 
consiste en cuatro palos sembrados en el suelo (en el interior de la casa) sosteniendo unas tablas o varas de 
bambú 
34 Existe un proyecto de "desarrollo del bosque latifohado", promovido por COHDEFOR, la Secretaria de 
Recursos Naturales, el INA y la Cooperación Canadiense (ACDI), en el que persiguen reducir el deterioro 
del bosque mediante el uso de técnicas agroforestales Lo importante del programa es que parten de la 
filosofía de que "es imposible conservar los bosques latifoliados si no se solucionan las causas que onginan 
los problemasque loafectan, es decir, si no se encuentran alternativas para satisfacer las necesidades básicas 
de la población". En El Carbón y Silin, las comunidades están participando activamente con los promotores 
En términos generales, el reto mayor del proyecto es el de crear modelos de desarrollo en 15 áreas, llamadas 
de Manejo Integrado (AMI), que pueden seraplicadas en otras regiones con condiciones similares Las AMI 
están caracterizadas por la ejecución deun paquete de actividades (manejo forestal, promoción y extensión, 
desarrollo agroforestal) y por la participación activa de la población. 
La intervención se realiza prioritariamente en la zona de amortiguamiento, localizada en la parte media de 
una micro-cuenca, entre la zona agrícola y el bosque no intervenido Los beneficíanos del proyecto son 
aquellas familias ubicadas en la periferia o dentro del bosque, dedicándose a la agricultura migratoria, a 
actividades forestales y, en menor grado, a la ganadería extensiva. 
La idea es que en cada AM I se construya una sede rural donde el técnico extensiomsta realice las actividades 
con la comunidad (en El Carbón existe una sede). Se realiza un plan de manejo en la zona, donde se 
considera el manejo forestal en una forma integrada e incorpora el otorgamiento de títulos de propiedad, 
el mejoramiento de la tecnología de producción, una ayuda a la producción, la comercialización de los 
excedentes y nuevos productos, así como el desarrollo de infraestructura rural. 
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Es necesario resaltar el hecho de que en la comunidad de Santa María de El 
Carbón y en Silin se desarrolla un programa integrado de reforestación y protección 
de los recursos naturales34. 
La tenencia de la tierra 
La tenencia de la tierra es un problema general para el indígena de Honduras. Su 
problemática se remonta a la época de la Colonia. Durante el período colonial, el 
indígena estuvo relegado con relación a la tenencia de la tierra, ya que fueron 
víctimas de expropiación y concentración por parte de la Corona. Sin embargo, 
"llegó el momento en que los pech, como los misquitos, xicaques y otros pueblos 
indígenas reaccionaran, debido a las constantes persecuciones y trato inhumano. 
Con esta actitud, los más perjudicados fueron algunos colonizadores españoles, por 
lo que se buscó sacar a los indios de la selva y ubicarlos en el valle de Agalta, pero 
los indios se negaron a salir, les prometieron darles tierra en donde quisieran 
(Escoto) y pedían el lugar llamado La Cruz cerca de Conquire"35. Con la ayuda de 
los misioneros se fundaron varios pueblos, entre ellos San Buenaventura, San 
Francisco, con 166 personas, San Sebastián con 127 personas, San José y Santa María. 
La audiencia de Guatemala les proporcionó las tierras que ellos habían solicitado. 
El título se encuentra en el Archivo Nacional de Tegucigalpa, Sección de Olancho, 
con el nombre de Santa María de Paia, bajo el expediente No. 201, el cual fue 
extendido a inicios del siglo Х ПІ, pero estas tierras fueron abandonadas por la 
explotación de que eran objeto por parte de los españoles36. 
El Padre Manuel de Jesús Subirana, en I86037, logra que el gobierno emita un 
Decreto, el 26 de noviembre de 1861, manifestando en su artículo 2: "Designar 
terrenos a indios selváticos así para que planten sus casas como para las demás 
labores de la agricultura". 
Entre los años 1862 y 1864, el misionero Manuel Subirana logra que el gobierno 
otorgue títulos de propiedad comunal a los indígenas pech de Santa María del 
Carbón y a los xicaques de Yoro. La dotación de los títulos de propiedad constituyó 
un medio para que este pueblo se estableciera en un lugar y se incorporara al nuevo 
sistema de producción agrícola, o a la venta de su fuerza de trabajo38. 
La propiedad de la tierra tiene sus particularidades; en el caso de Santa María del 
Carbón, los pech han conservado su propiedad desde la obtención del título en 1862 
pero, a partir de 1977, año en que se construyó la carretera que comunica a las 
poblaciones de Olancho con la costa norte, se da un fenómeno de articulación, 
permitiendo que gran número de familias ladinas, campesinos pobres, se movilicen 
35 Wendy Gnffin, Historie de la poblaaán de Truzülo a Olancho. Edición Mimeografiada. 
36 Wcndy Gnffin, La histona de los indígenas de Honduras pp. 97,104. 
37 Rigoberto de Jesús Lanza, Los Pech (Payas) Una Cultura Olvidada p. 69. 
38 idem. 
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hacia esa región con fines de ocupar tierras para la producción agrícola, ganadera y 
comercial. Al no encontrar tierras nacionales y ejidales se ven obligados a usurpar 
las tierras pech. En este caso, la ley no favorece a estos campesinos, ya que el Decreto 
170 de la Ley de Reforma Agraria de 1974 establece que la propiedad comunal es 
inalienable39, sin embargólas invasiones siguen presentándose en forma progresiva. 
A partir de 1980, se presentó otro fenómeno con la extracción de la madera por 
parte de la Corporación Hondurena de Desarrollo Forestal (COHDEFOR) que, 
además de emplear un 95% de la mano de obra ladina, afectó no solamente los 
patrones culturales pech, sino que casi termina con los pocos recursos de que 
dispone la región, sin dejar ningún beneficio a los indígenas. 
La política de COHDEFOR varía de región en región. En la actualidad, en la 
comunidad de Santa María de El Carbón, se ejecuta un proyecto de bosque 
latifoliado impulsado por COHDEFOR-CANADA, en el que la población pech se ha 
integrado con muy buenos resultados. 
En un principio se creyó que la carretera, que pasa a unos 200 metros del centro 
de la aldea de Santa María del Carbón, perjudicaría a los pech, ya que aceleraría su 
desintegración socio-cultural en poco tiempo, pero no ha sido así. Una de las 
ventajas de la vía es que ellos ahora pueden comercializar fácilmente los productos 
y, en caso de emergencias, pueden transportar los enfermos a Trujillo o a las 
ciudades aledañas. Antes, esto no era posible. Las desventajas son que la carretera 
aceleró más la llegada de los inmigrantes del interior en busca de tierra. Ahora la 
comunidad de El Carbón se ve ante la amenaza de los ladinos y compañías 
madereras nacionales. 
Lo mismo sucede en Culmi con el establecimiento de alcaldes ladinos. Se han 
originado constantes inmigraciones del interior, quienes obtienen propiedades, ya 
sea cedidas por la alcaldía, por compra o por usurpación. Los que logran que el 
municipio les otorgue tierras, se constituyen en dueños de la propiedad, ya que el 
título fue extendido para ejidos del vecindario del municipio. 
Con la invasión de ladinos en el municipio de Culmi, los pech se vieron obligados 
a trasladarse a lugares como Agua Zarca, Pueblo Nuevo Subirana, en los que no 
cuentan con documentos que les garanticen la propiedad de la tierra ni pueden 
gestionarla, en vista de la situación económica precaria de los grupos. Aunque la 
mayor parte de las comunidades pech cuentan con un título de garantías de tierra, 
no se sienten seguros, ya que el INA no les brinda garantías. La condición socio-
económica de comunidades como Valleáto, Jocomico, Agua Zarca y Subirana, les 
impide realizar trámites burocráticos para hacer valer sus derechos. 
En la región de Culmi y sus contornos, las tierras son de vocación forestal. La 
comunidad de Agua Zarca cuenta con 735 manzanas de tierra, de las cuales el 11% 
39 Ley de Reforma Agraria. Reglamento y otras disposiciones. Decreto Ley 170. Diario Oficial La Gaceta. No. 
22885.22 de agosto de 1979. 
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es de vocación agrícola, distribuido en pequeñas parcelas, mientras que el 88,9% lo 
constituyen tierras altas, no aptas para el desarrollo de la agricultura40. 
De las tierras de Pueblo Nuevo Subirana, 3,716 manzanas en total, el 26,9% son 
aptas para ganadería y un 73,1 % para las actividades agroforestales. En la comunidad 
de Vallecito, las tierTas pertenecen a los ejidos del municipio de Dulce Nombre de 
Culmi. La cantidad de tierras ocupadas por los pech de esta comunidad suman 80 
manzanas, distribuidas entre 29 familias; de estas tierras, 20 manzanas son de 
vocación p ico la , un 25% del total y están ocupadas por cuatro familias; 60 
manzanas son de vocación agroforestal, representando el 75% del total de las tierras, 
que están en poder de 25 familias41. 
Las tierras ocupadas por los pech de las tribus de Culuco, Pisijire y Jocomico son 
de carácter nacional; por lo tanto, no tienen ninguna legalidad sobre sus dominios 
y no pueden solicitar la ampliación del área, en vista de que está limitada por las 
propiedades de los ladinos. 
En la actualidad, la costumbre ancestral de no cercar y de creer que no necesitan 
registrar como suyas las tierras que habitan, sigue provocando serios problemas a 
los pech. Sus límites se estrechan cada día más y el ganado de los ladinos deambula 
libremente por los sembrados, por lo que se ven obligados a sembrar en lugares cada 
vez más alejados de sus viviendas. 
El interés de los pobladores de Pueblo Nuevo Subirana reside en convertir la 
aldea en una comunidad fuerte que albergue a todos los pech en una sola zona. Pero 
la división existente entre los miembros y líderes de la comunidad no permite que 
tal deseo se cumpla. 
No obstante, el problema de la tierra es una de las principales preocupaciones de 
las diferentes comunidades y, aunque a la mayoría de las comunidades se les ha 
otorgado títulos de tierra, con los nuevos cambios en el INA la situación se ha vuelto 
insegura42. 
Orientación productiva 
La orientación productiva de las tierras del pueblo pech y su forma de explota-
ción es individual, en pequeños predios que van desde 1.4 hasta 6 manzanas donde 
40 Información oral. 
41 ídem. 
42 El 5 de mayo de 1992, los representantes indígenas de las diferentes etnias se reunieron con el presidente 
Callejas y, en un documento que le entregaron, le expresaban que el principal problema que enfrentan es 
el de la tierra, además de la infraestructura vial, centros de salud y educación. Los líderes exigieron al 
gobierno la ratificación del convenio 169 de la Organización Internacional del Trabajo (OTT) sobre pueblos 
indígenas y tribales, reformas a la COHDEFOR, en el sentido de que el bosque que habitan las etnias sea 
aprovechado por ellas. Además, reformar la Ley de Municipalidades, de manera que no afecte los derechos 
históricos que poseen los indígenas sobre la tierra que ocupan para que no sean despojados sólo por no 
poseer un título. Pidieron el otorgamiento de títulos de propiedad definitivo en forma gratuita sobre las 
tierras que ocuparon ancestralmente, el desalojo de los ladinos que ocupan sus tierras y frenar a los 
cazadores que se internan en U región. 
Véase también: Diario Tiempo. 6 de mayo de 1992. 
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cultivan granos básicos (maíz, frijoles, arroz, etc.). En parcelas de 1/4 hasta 15 
manzanas realizan cultivos de café. Las plantaciones de banano, caña de azúcar y 
yuca ocupan extensiones de 1/4 hasta 3 manzanas. 
Las actividades agrícolas realizadas por los pech durante el año es tan dis tribuidas 
de la siguiente manera: 
MES 
Febrero 
Marzo 
Marzo 
Abril 
Mayo 
Junio 
Junio 
Julio 
Julio 
Agosto 
Septiembre/Octu-
bre/Noviembre 
N o v i e m b r e / D i -
ciembre/Enero 
GRANOS BÁSICOS 
(Maíz, frijoles, yuca) 
Limpia, descombro y cosecha de 
frijoles de postrera. 
Período utilizado para la limpieza 
de los guamiles (tierras dejadas en 
barbecho), este último mes es utili-
zado para someter a la acción del 
fuego, tanto los descombros como 
los guamiles. Se dedican también a 
la pesca para el consumo y para co-
merciar en Semana Santa. 
Se dedican a la construcción y repa-
ración de cercas en las comunidades 
donde deambulan libremente los 
semovientes, aran las tierras (8 man-
zanas entre las comunidades de Va-
licato y Subirana), siembran los gra-
nos básicos utilizando la barreta 
como instrumento. 
Siembra de yuca y limpieza de las 
siembras, la yuca es uno de los ali-
mentos básicos que componen su 
dieta alimenticia, se consume du-
rante todo el año. 
Se dedican a la limpieza de los sem-
brados (granos básicos, caña, bana-
no y yuca). 
Se dedican a la cosecha de los granos 
básicos. 
Período destinado a la limpieza y 
corte de café, en esta actividad parti-
cipan la unidad familiar y otras fa-
milias pech que son remuneradas. 
OTROS CULTIVOS PARA 
ALIMENTACIÓN 
Yuca y otros tubérculos, se cosechan 
todo el año. 
La actividad de descombrar lo hacen 
con el objeto de dejar en descanso las 
tierras que explotarán en los años 
posteriores, lo que hace que se con-
viertan en propietarios individuales 
de nuevos predios para actividades 
agrícolas. 
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Existen tierras cultivadas, que son explotadas por la unidad familiar. Las que 
están en barbecho, pueden ser nuevamente explotadas por una misma familia o por 
cualquier otro miembro de la comunidad. Se dan casos de indígenas que arriendan 
sus tierras, como en las comunidades de Agua Zarca y Vallecito, ya que sus 
propietarios desempeñan cargos públicos en la municipalidad de Dulce Nombre de 
Culmi, lo que ocasiona penetración ladina. 
Los pech tienen una economía que se inserta en el sector tradicional de la 
economía hondurena, caracterizada por condiciones técnicas rudimentarias. El 
excedente económico en estos casos nunca es invertido sistemáticamente para 
aumentar la productividad económica. La inversión se orienta a mejorar las con-
diciones de la comunidad (las llamadas economías extemas) como centro de salud, 
escuelas y todo tipo de obras públicas. 
En la economía tradicional las condiciones técnicas de la producción dependen 
de la tradición más que de un afán de mejorar los medios de trabajo. 
La actividad económica principal corresponde al tipo económico simple o 
tradicional, que corresponde a su vez a la producción mercantil simple, con una 
relación no tan estrecha con la hacienda. Esto produce la pérdida de las mejores 
tierras para la agricultura; la sustitución de los instrumentos tradicionales de trabajo 
por los que ofrece el comercio y pérdida de los bosques, debido a la demanda de 
materia prima para las industrias. 
Los pech sub-utilizan la tierra por falta de conocimientos y técnicas en materia 
agrícola. Por otra parte, las tierras cultivables se encuentran a considerables distancias 
de las comunidades, lo que implica pérdida de tiempo y esfuerzos, que se traducen 
en el bajo rendimiento de las actividades agrícolas. 
Producción y comercialización 
El aspecto productivo se basa en el cul tivo de maíz, frijoles, arroz, yuca, bananos, 
café, aceite de liquidámbar43. y, en menor cantidad, caña de azúcar. La economía 
pech es del tipo de economía productora de valores de uso; es decir, dirigida a la 
autosubsistencia local y regional. Ello supone que la satisfacción de las necesidades 
más apremiantes como la alimentación, salud, vivienda y energía, a través de los 
cuales la etnia se reproduce materialmente, se logra a partir de los productos 
obtenidos de la naturaleza (y no de los provenientes de la "sociedad nacional"). La 
constante penetración del sistema de dominio los ha hecho víctimas y, poco a poco, 
43 La extracción de la resina del liquidámbar se realiza en el mes de mayo. Para la obtención de la resina se abre 
un hoyo en la parte baja del árbol y se deja que escurra y, después de dos meses, "se cosecha". La resina es 
vendida a los ladinos y "coyotes". Al momento de la investigación, la lata se pagaba a Lps. 4,50. Los 
indígenas manifestaron que "para abrir el hoyo en el árbol esperan hasta que la luna esté llena". En otros 
tiempos, en comunidades como Subirana, El Carbón y Agua Zarca, existió una cooperativa pero, 
lastimosamente, no prosperó. El decaimiento de la cooperativa tuvo que ver en gran parte con la poca 
productividad. "Hay años en que la cosecha es poca". 
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más dependientes de la sociedad nacional, la que no los toma en cuenta. En las 
transacciones que realizan obtienen bajos ingresos, por lo que el comercio les es 
desfavorable. Este se limita a artículos que no producen44. 
En la comunidad de El Carbón los pobladores han mostrado iniciativa para 
mejorar la producción y la comercialización. 
De entre las pocas manufacturas que practican están los lazos y matates y la 
confección de vestidos para hombres, mujeres y niños, oficio aprendido a través de 
los cursos ofrecidos por los clubs de amas de casa o por interés personal; aunque, en 
la actualidad, les resulta más barato comprarlos en los almacenes de los poblados 
aledaños. En otros tiempos, fabricaban telas con la corteza de tuno. También 
elaboran diferentes tipos de muebles: sillas, mesas, camas, puertas, ventanas, etc. 
De la yuca elaboran sasal o chad que, además de tener un consumo interno, es 
vendido en el mercado local, teniendo mucha demanda durante la feria patronal en 
las diferentes comunidades. 
Los pech aún conservan la costumbre de fabricar utensilios de barro: ollas, 
tinajas, comales, etc; sin embargo, para el uso diario, prefieren las tinajas de 
plástico*5. 
No obstante que muchos de ellos se acomodan como jornaleros de los ladinos, 
el desempleo estacional es común a todas las comunidades. Los niveles de ingreso 
son bajos, a lo sumo "unos 870 lempiras por año". 
Actividades productivas tradicionales 
En otros tiempos, frecuentemente cazaban utilizando armas como el pito (cer-
batana), arco, arcabuz y trampas; apresaban cusucos, tepescuintes, pavones, pau-
jiles, guatuzas, quequeos, etc. 
Asimismo, la pesca era otra actividad fundamental en la economía tradicional 
pech, destacándose la pesca de cuyamel, tusku, wicha, conguito, tepemechín, can-
grejos y chacalines de río. La caza y la pesca fueron actividades que contribuyeron 
a organizar la vida social y comunal de la sociedad pech. Eran actividades que 
estaban ligadas a la práctica religiosa, ya que para realizarlas "pedían permiso a los 
dueños de los animales" para disponer de alimentos y también para compartir, acto 
que equivalía a dar gracias por el alimento obtenido. 
No obstante que la caza y la pesca aún se realizan, los pech ya no le dan el 
verdadero sentido religioso y social que antaño tenían: algunos piensan que es 
44 Para mejorar la producción en la comunidad de Subirana, a iniciativa de una antropologa inglesa que llegó 
a vivir a la comunidad, se organizó una cooperativa agropecuaria a principios de lósanos 80, la organización 
obtuvo su personería jurídica en 1982, funcionó hasta 1989, pero no produjo los beneficios requeridos. 
Según un ex miembro, "ésta no fue funcional debido a la falta de asistencia técnica y ereditine por parte del 
Estado" Otros afirman que el fracaso se debió a que la cooperativa, desde un principio, fue liderada por 
la antropologa y que los pech no mostraban entusiasmo por el trabajo cooperativista 
45 En comunidades como El Carbón y Silin, los pech disponen de agua potable en el 90% de las casas. 
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bueno "ir de cuando en cuando de cacería pero sólo por diversión pues en la realidad 
ya no se puede cazar mucho, los animales han disminuido". Lo mismo sucede con 
la pesca. En toda la región pech, RRNN ha actuado estrictamente, ya que muchos 
ladinos usaban dinamita y veneno para pescar. Los pech se sienten afectados por las 
leyes de protección, pues ahora se les dificulta vender el producto (en los meses 
próximos a la Semana Santa) porque la gente desconfía de su procedencia. En 
muchos casos, los peces son decomisados. Prácticamente, la pesca está prohibida en 
toda la región. 
El cultivo de la yuca y el maíz 
La yuca y el maíz juegan un papel importante en la dieta alimenticia de los pech. 
Ambos se utilizan en la preparación de una gran variedad de alimentos. La yuca la 
consumen cocida, en tortilla horneada, frita, en chad osasal, en chicha о тип id. El muniá 
es una bebida que utilizan en las ceremonias y en la alimentación. 
El cultivo del maíz tiene dos ciclos que duran, aproximadamente, seis meses cada 
uno. La primera cosecha corresponde al invierno, que va de mayo a noviembre y las 
"postreras", que se inician en el mes de agosto o septiembre y finalizan en abril del 
año siguiente. 
Cada ciclo del maíz tiene diferentes fases, que inician con el socolado, que es la 
tala de la vegetación espesa. Luego se realiza la quema, haciendo una ronda a la 
parcela, para evitar que el fuego afecte al bosque. Los pech tienen la creencia de que 
si todos queman el mismo día, las lluvias vendrán más temprano pues "el humo se 
convierte en agua y entre más humo exista las lluvias serán mejores". 
Para iniciar la siembra, el pech espera que caigan tres tormentas seguidas, ya que 
piensan que la tierra ya está helada o fría. Inician la siembra roturando la tierra con 
un chuzo y en cada agujero depositan cuatro o cinco semillas. Anterior a esto, han 
hecho la selección del grano; eligen los granos de la parte media de la mazorca, 
dejando los granos de los extremos para preparar la bebida llamada pozol o muzu. 
El olote y la tusa del maíz que se utilizará para la siembra no lo queman porque 
creen que peligra la cosecha y también porque allí descansa el grano, que es la 
imagen de la madre del maíz. 
Cuando el verano es prolongado y no llueve, tienen la costumbre de bañar los 
gatos, lo que constituye un rito de rogación (lanzan agua al cielo). 
Durante el proceso de germinación del maíz, lo protegen con trementina para 
evitar que se lo coman las hormigas, los pichetes, los pájaros o el mapachín. Los pech 
disfrutan del crecimiento de su milpa y están pendientes de cada fase de su 
desarrollo. 
Después de la siembra se preparan para la limpieza y, posteriormente, para la 
recolección o tapisca. Para recolectar el maíz es importante tomar en cuenta las fases 
de la luna pues, si es recolectado en luna tierna, se pica. 
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El jilote o maíz tierno es el elemento de comunión del pech con la tierra, quien se 
come el jilote crudo o cocido en sopa o con vinagre de pina o de caña. 
Cuando el jilote madura, en la tribu se dedican a elaborar tamalitos, pozol, atol, 
fresco de maíz nacido (truni), tamal de maíz crudo (chagüe) o cocido. Con el maíz seco 
preparan las tortillas, que es el alimento primordial. 
Con el jugo de caña elaboran una bebida embriagante denominado ohtiá (chicha, 
también llamada agua de caña). Esta bebida sirve de alimento y de aperitivo. En 
otros tiempos, la ohtiá tenía un carácter ceremonial. La bebida de ohtiá es sagrada, ya 
que se considera "que es la madre de todos los vinos". 
El ohtiá también estaba ligada a la medicina indígena: cuando se realizaba el 
Katoka o Quech había que incluir la chicha. Cuando se hace la curación de un paciente 
mordido por una barba amarilla (leviska) se incorpora la bebida en el ceremonial. 
Actualmente, esta bebida no tiene contenido simbólico. En las comunidades siem-
pre hay alguien que se dedica a la ven ta de esta bebida (que es ilegal) y son los ladinos 
quienes la consumen. En Santa María de El Carbón el ohtiá es sustituido por bebidas 
alcohólicas nacionales, como aguardiente y cerveza. 
El maíz pech tiene demanda comercial en la región pero, debido a la poca 
fertilidad de la tierra, a la erosión y la ausencia de lluvias está desapareciendo. En 
comunidades como Agua Zarca, Silin, Vallecito y Subirana, se han reportado 
problemas con la siembra por la escasez de lluvias. 
Formas y relaciones de producción 
Los pech son enemigos de jomalear para los ladinos radicados en sus territorios, 
quienes son considerados como usurpadores de sus tierras. Pero un 5% de ellos se 
han visto obligados a vender su fuerza de trabajo para satisfacer las necesidades 
familiares, pues no poseen un excedente de producción que supla el requerimiento 
de otros bienes materiales. Generalmente, se emplean en los cortes de café, en la 
limpieza de diversos productos y en los cortes de madera. En Subirana, Vallecito y 
Agua Zarca, en los últimos años, algunos pech se dedican a la ganadería, algo que 
no es común. 
La economía pech se caracteriza porque su producción es a nivel de subsistencia. 
La unidad de producción básica es la familia, o uni-dad doméstica de explotación, 
que es estimulada por las necesidades de consumo familiar. La familia extensa pech 
juega un papel muy importante en la producción, aportando su fuerza de trabajo a 
partir de una división natural del trabajo según sexo y edad. 
El papel de la mujer pech se orienta hacia la producción de servicios domésticos, 
cumpliendo la función de reproductora de la fuerza de trabajo familiar. Asimismo, 
tiene participación directa en la producción agrícola; sin embargo, es reemplazada 
progresivamente en estas labores a medida que crecen los hijos. 
Dentro de cada unidad familiar, los miembros aptos para el trabajo aportan su 
fuerza y energía a la producción. El excedente, cuando lo hay, lo intercambian por 
productos que satisfacen otras necesidades básicas. 
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Los frutos del trabajo apenas garantizan la reproducción de las condiciones de 
producción (consumo productivo), más cuando tiene que cubrir el consumo indi-
vidual. 
La población indígena pech se caracteriza por tener organización interna de 
carácter comunitario, pero la producción social la realizan en forma individual, lo 
que provoca que no se realice la distribución del producto social impidiendo, 
además, la concentración de los instrumentos de trabajo y determinando el aislamiento 
de las unidades. Esto obstaculiza la posibilidad de realizar la producción de manera 
organizada y con técnicas modernas. Los métodos tradicionales utilizados son: la 
quema, roza, tala y, raras veces, el arado. Utilizan instrumentos como el machete, el 
chuzo, el hacha, el azadón, la barreta y otros. 
La FETRIPH fue constituida para representar y fomentar la unidad de los pech 
en todos los aspectos; pero, justamente en las comunidades donde existe más 
penetración ladina, es donde el pech se niega a trabajar en forma organizada. En 
comunidades como Santa María de El Carbón la organización en federaciones ha 
dado los resultados deseados. Hay reconocimiento para el Consejo de Tribu local y 
las actividades en beneficio de la comunidad se coordinan en base a esta instancia. 
La ganadería y cría de animales 
Entre las comunidades pech no existe la ganadería. No obstante, existe un 
conjunto de zooculturas de carácter familiar, en íntima relación con la agricultura, 
el transporte y la alimentación, formado de uno o dos animales mayores (bueyes, 
caballos, vacas o burros) y de "especies menores" como cerdos, gallinas, patos, etc. 
Lo más común es encontrar uno o dos bueyes, a lo sumo, en algunas familias. Estos 
se utilizan como animales de tiro, sobre todo en la zona de Culmi, Subirana, Vallecito 
y Agua Zarca durante los períodos de siembra (esto constituye un ahorro en 
términos económicos y energéticos), o bien un caballo o un burro que es utilizado 
para el acarreo de leña, resina, productos agrícolas o liquidámbar. 
Para alimentar el ganado mayor, los pech recurren a cuatro fuentes de forraje: las 
yerbas y arbustos de los matorrales, los desechos de los cultivos más comunes 
(rastrojo del maíz y cascara de frijol) y otros forrajes de fácil producción. Una práctica 
común es la de introducir el ganado en los campos de cultivo después de la cosecha. 
Relaciones de intercambio 
Los intercambios que se presentan en la economía familiar son simples; sin 
embargo, no están fuera de la dinámica de las relaciones mercantiles, conduciéndolos 
lentamente a una relación con la economía capitalista. 
La cantidad de productos ofrecidos por los pech al mercado nacional es bajo: 
frijol, arroz, café, maíz, bananos y aceite de liquidámbar. Así mismo, animales 
domésticos: gallinas, ganado vacuno y porcino. Los mayores ingresos económicos 
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los captan de la venta de aceite de liquidámbar, el cual solamente es extraído por los 
pech de Santa María del Carbón y Pueblo Nuevo Subirana. En 1991, este producto 
se comercializó a Lps. 4,50 la lata4*. Con este ingreso, los pech satisfacen algunas 
necesidades que no pueden cubrir de otra forma. En ocasiones, la venta de granos 
básicos también les proporciona ingresos. El café es uno de los cultivos que más 
emplea la fuerza de trabajo familiar y extrafamiliar, lo que implica mayores ingresos 
a la economía del hogar. En 1992, debido a la caída de los precios del café, en algunas 
comunidades sólo cosecharon para el consumo familiar. 
Los productos cultivados por los pech son objeto de especulación por parte de 
algunos comerciantes, ya que los indígenas venden parte de la producción por 
adelantado (exceptuando Santa María del Carbón), a bajos precios. En tiempos de 
escasez compran los mismos productos a precios elevados. 
Con la apertura de carreteras en la zona, los pech se integran más fácilmente al 
mercado nacional, sufriendo con más fuerza los efectos del capital comercial 
usurero y, recientemente, el industrial lo que, agregado a las inmigraciones hacia la 
zona, los colocan en desventaja por el desequilibrio entre la oferta y la demanda 
reducida. 
Dulce Nombre de Culmi constituye el mercado para los grupos indígenas de 
Vallecito, Agua Zarca, Culuco; mientras que Nueva Subirana y Pisijire tienen como 
mercado la aldea de Pisijire y la comunidad de Jocomico tiene como mercado local 
la aldea de La Colonia. La comunidad de Santa María del Carbón, por tener acceso 
a la carretera que comunica Olancho con el departamento de Colón, tiene como 
mercado principal el pueblo de San Esteban, además de La Esperanza, Bonito 
Oriental, Tocoa y Trujillo. 
El aspecto educativo 
En términos educativos, un 78% de la población en edad escolar no tiene acceso 
al sistema escolarizado; por otra parte, en las comunidades que cuentan con 
escuelas, el promedio de niños por maestro es sumamente elevado: más o menos 92 
alumnos por maestro, quien atiende hasta cuatro grados, lo cual provoca altos 
índices de deserción, ausentismo y reprobación47. Ante esta situación, los jóvenes, 
después de dos o tres años de haber dejado la escuela, se convierten nuevamente en 
analfabetas. Aproximadamente, un 80% de la población pech no sabe leer y escribir. 
Ante esta situación, las escuelas radiofónicas desarrollan actividades de alfa-
betización en las comunidades de Subirana, Vallecito y Agua Zarca. La comunidad 
muestra interés en este tipo de proyectos; incluso, algunos miembros de la comu-
nidad se han convertido en alfabetizadores. 
46 Este producto no tiene un precio fijo en el mercado nacional. Son los comerciantes (coyotes) quienes lo 
determinan. 
47 Un 63% de la población pech se encuentra en edad escolar. 
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El estado de la mayoría de los edificios escolares no ofrece las condiciones 
indispensables, con excepción de las escuelas de Santa María de El Carbón, Vallecito 
y Agua Zarca, donde el Ministerio de Educación, bajo la presión de las comunidades, 
construyó buenos edificios. En Jocomico, el rancho que sirve de escuela no dispone 
de mesas para escribir, los niños escriben sobre sus piernas. 
En algunas escuelas los maestros son pech, como en Subirana, donde hay dos 
maestros pech; en Vallecito un maestro pech, en Agua Zarca (La Campa) un maestro 
pech y en Santa María del Carbón dos maestros pech. 
Los maestros están descontentos con los programas de enseñanza, ya que están 
alejados de la realidad pech. Algo digno de mencionarse es que los maestros pech 
dedican, por lo menos, un 20% de su tiempo para impartir clases en su propia lengua. 
En tiempos pasados, la educación en las comunidades pech se realizaba de 
manera asistemática, dentro del seno familiar y de la comunidad. Aunque esto no 
formaba parte del sistema de enseñanza nacional, brindaba las bases para que los 
niños tomaran conciencia de su propia realidad socio-cultural. Los maestros pech 
piensan invertir más tiempo con los padres de familia, para que éstos también 
"eduquen a sus hijos en base a sus propias normas y patrones culturales". Anti-
guamente, la educación de los hijos de los caciques estaba a cargo de ancianos de la 
tribu, a quienes llamaban wala. Era un tipo de educación selectiva, que carecía de 
centros especializados. 
Los pech son por tadores de elementos culturales particulares y de una estructura 
social propia. No obstante, las instancias gubernamentales no consideran esta 
particularidad. En este sentido, es necesario impulsar un proyecto de educación 
indígena que tenga como objetivo fundamental el respeto y el fortalecimiento de su 
identidad étnica, su cultura y sus derechos tradicionales; un proyecto que tenga 
como finalidad impulsar el desarrollo del pueblo indígena de acuerdo a sus propias 
formas de organización social. 
No se cuenta con escuelas bilingües, la educación es impartida en español, 
obligando al niño a relegar su lengua materna. Los pech hablan su lengua únicamente 
en el seno familiar. Los niños que tienen problemas para comprender el español 
tienden a la deserción escolar. 
En tiempos del padre Jesús Subirana, en 1856, es cuando se incorpora la 
educación sistemática formal. En 1891, el Estado funda la primera escuela en Culmi; 
esto provocó aculturación y discriminación contra los indígenas. 
Algunas sectas religiosas imparten la educación (lectura y escritura) a pequeños 
grupos pero, al mismo tiempo, les inculcan la religión cristiana, cortando todo 
vínculo con su propia cultura. 
La salud 
La población pech padece de enfermedades endémicas y epidémicas. Estas 
enfermedades son consecuencia de la mala alimentación, los bajos ingresos y la falta 
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de asistencia médica. Entre las enfermedades más comunes están las enfermedades 
gastrointestinales (diarrea y vómitos), anemia, desnutrición, lombrices, tos, fiebres, 
malaria, enfermedades de la piel, cefaleas, varicela y sarampión. De las doce 
comunidades, solamente Santa María del Carbón cuenta con un centro de salud 
dependiente del Ministerio correspondiente, el que es insuficiente para suplir las 
demandas de salud de los habitantes. 
En las comunidades pech de la región del Río Plátano, la situación de la salud es 
aún más deprimente. De cada 7 niños que nacen, solamente 3 tienen posibilidad de 
alcanzar los diez años de edad. El promedio de vida en la región es de 39 años para 
los hombres y 42 para las mujeres. Son muchas las mujeres que mueren después del 
parto; por lo general, después de los primeros cinco días. Las causas de estos decesos 
tienen que ver con la mala nutrición y la falta de higiene durante el parto. La 
situación de la salud en la comunidad de Baltituk es tan precaria que, en una familia 
de nueve personas, (al momento de la investigación) siete de ellas padecían 
tuberculosis en grado avanzado. En otro rancho vecino, de una familia de cinco 
personas, tres de ellas se encontraban con malaria. En esta región no existen centros 
de salud. 
En Vallecito, Agua Zarca, Pisijire, Culuco, Subirana y Jocomico, aunque la 
situación no es tan alarmante, el grado de desnutrición entre los niños menores de 
12 años es alto. El porcentaje de desnutrición entre los niños pech es el doble del de 
los niños ladinos de la región. 
En la comunidad de Subirana, a principios de los años 80, durante dos años, se 
capacitó un enfermero en el Hospital Escuela, el que actualmente asiste a la 
población a través de donaciones o compra de medicinas. El resto de la población 
pech carece de toda asistencia médica. 
La ausencia de instancias médicas hace que se incremente el uso de medicinas 
tradicionales, lo que trae como consecuencia un alto índice de mortalidad4*. A ex-
cepción de Silin49 y Santa María de El Carbón, el resto de comunidades no cuentan 
48 Esto no significa que la medicina tradicional pech no tenga su valor. Lo que sucede es que ha sido 
menospreciada y sus curanderos ya no son tomados muy en seno La mediana pech descansa en un 
profundo conocimiento de la naturaleza, o sea que es arbolaria Se hace uso de una variedad de plantas 
medicinales que incluye raíces, tallos, hojas, ñores, frutos y semillas Históricamente, los pech han 
desarrollado, además, una sene de prácticas chamárucas ligadas, sobre todo, a la mordedura de la barba 
amarilla, a las calenturas y a los dolores de cabeza 
Las enfermedades que padecen los pech son muchas, como muchos son los procedimientos terapéuticos 
que utilizan para tratarlos. Quizá estas prácticas sean producto de la sabiduría indígena, sumado a una 
tradición campesina, sector con el que los pech (comparten) tienen relaciones muy estrechas, lo que dificulta 
determinar lo que es auténticamente pech. 
49 Los enfermos de Silin son transportados al hospital de Trúpita Durante una de nuestras visitas a la 
comunidad, encontramos que el presidente del Consejo de Tnbus había sufrido la fractura de un brazo. Lo 
transportamos al hospital, donde tuvimos que esperar tres horas hasta que fuera atendido, ya que el 
"encargado" no se encontraba en su puesto. Cuando solicitamos que nos proporcionaran, por lo menos, un 
calmante para el dolor, se nos dijo que "el hospital no disponía de medicinas y que si tanto le dolía el brazo 
que fuera a comprar una panadol a la farmacia". 
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con servicio de agua potable, letrinas, desinfectantes. Debido a eso, existe un alto 
grado de parasitosis intestinal, diarreas, vómitos, desnutrición, paludismo, tubercu-
losis, enfermedades dermatológicas y un alto grado de mortalidad infantil. En 
Subirana, existe la posibilidad de instalar el agua potable a corto plazo, a través de 
CRS. 
La vivienda 
Las casas pech están construidas con paredes de bahareque, tierra o tablas, con 
techos de manaca y otras de zinc y piso de tierra50. No cuentan con letrinas, agua 
potable ni luz eléctrica51. La vivienda de los pech no difiere mucho de la vivienda 
campesina. Generalmente, consta de una pieza que sirve de dormitorio, lo que da 
lugar a la promiscuidad y al hacinamiento. La cocina se encuentra adjunta a la casa; 
tiene forma rectangular y su tamaño varía. Constituye un lugar muy importante 
para el pech, pues es donde come, plática, escucha música y se refugia en tiempos 
de frío. La cocina dispone de una mesa de trabajo rústicamente elaborada, que en 
ocasiones sirve de comedor, de lavatrastos y para amasar. Los utensilios cuelgan del 
techo y de la pared, un blanco fogón u hornilla (nítidamente pulida con ceniza), son 
elementos que constituyen la cocina pech. Originalmente, la hornilla era un hoyo 
excavado en el suelo, a muy poca profundidad, alrededor del cual colocaban piedras 
y las cubrían con lodo. Todavía se suele observar este tipo de hornilla dentro de las 
habitaciones de uso múltiple y fuera de la casa (en el patio). También utilizan la 
hornilla hecha de lodo y arena con chimenea de latón, llamada "lorena". 
Además del tipo de casa de una sola pieza, en la que se realizan todas las 
actividades familiares, hay otro tipo que consta de dos piezas: cocina y dormitorio, 
el cual sirve a la vez de sala de recibo. Estas viviendas no son suficientes para 
albergar a sus ocupantes en forma adecuada. Las viviendas pueden ser de uso 
unifamiliar y multifamiliar. 
Estructura social organizativa 
La familia juega un papel fundamental en las relaciones sociales. El núcleo 
familiar, generalmente, lo forma el padre, la madre y los hijos. El círculo se va 
ampliando en la medida en que los padres ceden sus hijos a otras familias, aún sin 
consentimiento de ellos. Las formas de matrimonio son los conocidos por el resto de 
la sociedad hondurena: el eclesiástico, unión libre, civil-eclesiástico. 
Para los padres, los hijos son la esperanza de abastecerse de fuerza de trabajo; 
esto demuestra el dominio ejercido por éstos hacia sus hijos, aunque los hijos 
varones se muestran un poco reacios. 
50 Estamos de acuerdo con Salinas en el sentido de que no se puede decir que el diserto de las casas de los pech 
es el mismo desde la época precolombina, ya que es muy poca la información encontrada. Al respecto, 
véase: Iris Milady Salinas, Arquitectura de los grupos étnicos de Honduras. (Tegucigalpa: Edit. Guaymuras, 
1991): 44. 
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La organización familiar es, generalmente, de tipo nuclear y, a veces, de tipo 
extenso, dependiendo de las comunidades. Normalmente, la autoridad familiar la 
ejerce el padre; al faltar éste, la madre ocupa su lugar o uno de los hijos, por orden 
de edad. El tipo de matrimonio más generalizado es la unión libre y es también el tipo 
más antiguo practicado por los pech; el mismo no requiere de gastos económicos y 
permite la separación de ambos cónyuges sin ninguna dificultad legal. 
Los pech son monógamos; salvo raras excepciones, el hombre vive con dos 
mujeres en la misma casa. Las mujeres llegan al matrimonio a edad temprana 
(aproximadamente de 14 a 16 anos). En la sociedad pech, el parentesco es de dos 
tipos: el sanguíneo y el ritual (compadrazgo), el compadrazgo se realiza más en 
sentido ritual que económico. 
La organización básica es la tribal. Son representados ante el gobierno central por 
un alcalde auxiliar, un alcalde de policía y un secretario, que está bajo la jurisdicción 
de las municipalidades en las que se encuentran ubicadas las comunidades pech, las 
que gozan de cierto grado de autonomía. 
Los alcaldes y secretarios propuestos por el cacique son electos por los miembros 
de la comunidad, mayores de 18 años. Se eligen en votación directa y nominal. El 
período de gobierno es de un año, prorrogable por decisión de la comunidad; sin 
embargo, puede ser excluido en caso de no cumplir con su función. 
El cacique mantiene todavía cierta autoridad. Conserva los títulos de propiedad 
de la tierra y otros documentos oficiales de la comunidad y representa al grupo 
indígena ante los organismos gubernamentales. No obstante, muchos jóvenes ya no 
creen en la estructura de los caciques52. 
A partir de 1985, los pech se organizaron en una federación de tribus, que tiene 
a los Consejos Tribales como organismos de base y al Consejo Directivo como 
organismo de dirección. 
La FETRIPH53 está integrada por las tribus asentadas en Olancho, Gracias a Dios 
y Colón. Este organismo está constituido de la siguiente manera: 
51 Sólo las comunidades de El Carbón y Silin cuentan con servicio de agua potable En El Carbón, al momento 
de la visita de campo, la comunidad recientemente había comprado un motor diesel para iluminar, por lo 
menos una hora por la noche, un buen número de hogares 
52 Algunos líderes jóvenes manifestaron que muchos caciques fueron engañados (en muchos casos, por no 
saber leer m escribir) y vendieron a los ganaderos y terratenientes buena parte de las tierras de la 
comunidad. 
53 Hasta 1926, los caciques de las diferentes poblaciones pech eran nombrados en asambleas tribales. Los 
últimos caciques que expresan la tradición organizativa son don Ildefonso Catalán en Santa María de El 
Carbón y don Leandro Duarte en Culmi. A partir de 1985, en un esfuerzo por revalonzar la tradición pech, 
se planificó la creación de un organismo de dirección que permitan la participación de la comunidad en las 
decisiones fundamentales. 
En el marco de esta iniciativa se crearon los Consejos de Tribus, integrados por los caciques e incorporando 
a miembros de la comunidad que, por su iniciativa y dedicación al trabajo, podían contribuir a dirigir 
adecuadamente esta instancia organizativa. Actualmente, existe un Consejo de Tnbus, funcionando 
normalmente en algunas comunidades, en otras tiene una presencia irrelevante Véase al respecto Lázaro 
Flores y otros. Trayecto de desarrollo integral de la etnia Pech. una experiencia educativa"(Memona de 
Investigación) (Tegucigalpa. Escuela Superior del Profesorado "Franasco Morazán", 1989): 35. 
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a) El Congreso de Tribus. 
b) El Congreso Directivo de la Federación. 
c) Las Asambleas de Tribus y 
d) Los Consejos Tribales. 
El Congreso de Tribus es la autoridad suprema de la Federación y la constituyen 
los caciques de cada una de las tribus y dos delegados propietarios por cada una de 
las tribus miembros. 
El Consejo Directivo es el órgano ejecutivo de la Federación y está integrado por 
nueve miembros propietarios electos por el Congreso anual de la Federación. 
El Consejo Directivo lo integran: presidente, vice-presidente, secretario, tesore-
ro, fiscal y tres vocales por su orden. Los miembros del Consejo Directivo ejercen sus 
funciones durante dos años y pueden ser reelectos por un período igual, previa 
decisión del Congreso. 
La Asamblea de Tribus es la instancia de consulta y decisión de cada tribu y está 
compuesta por las dos terceras partes de los miembros de la tribu mayores de 
dieciocho años. 
La Asamblea de Tribu es presidida por el Cacique y, en su defecto, por el 
Presidente del Consejo Tribal. Las Asambleas de Tribus son ordinarias y extraor-
dinarias. En la práctica sesionan ordinariamente la última semana de cada mes y, 
extraordinariamente, a petición de la mitad más uno de sus miembros. 
Las Asambleas eligen internamente un Consejo de Tribu para la ejecución de las 
actividades que se planifiquen o acuerden en su interior o en relación a aquéllas que 
emanen del Congreso de Tribus y del Consejo Directivo. 
El Consejo de Tribu es el órgano ejecutivo de los planes, objetivos y proyectos de 
cada tribu y está integrado por el cacique, el alcalde, los presidentes de patronatos, 
las juntas comunales, los líderes naturales y otras organizaciones existentes en la 
comunidad, además de un representante propietario y un suplente por cada caserío 
que existe en la comunidad Tribal. El Consejo de Tribus se organiza con los 
siguientes cargos: presidente, vice-presidente, secretario, pro-secretario, tesorero, 
fiscal, dos vocales. Los cargos de presidente y vice-presidente son desempeñados 
por el cacique y el alcalde de tribus, en su orden54. 
Esta estructura organizativa no funciona en todas las comunidades, pero en 
comunidades como El Carbón y Silin está dando muy buenos resultados en 
beneficio de la comunidad. Su eficaz funcionamiento tiene, en gran parte, que ver 
con el espíritu de responsabilidad de cada uno de sus dirigentes. 
También existen otros tipos de organizaciones como patronatos pro-mejoramiento 
de la comunidad, comités de padres de familia, comités pro-instalación del agua, 
comité de maestros, patronatos de salud, patronatos de deportes, etc. En la mayoría 
de las comunidades todos estos organismos de la comunidad coordinan sus activi-
dades con el respectivo Consejo de Tribus. 
54 Para una información más detallada, véase: La Caceta, 26 de junio de 1988. 
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Organismos nacionales e internacionales que trabajan 
en las comunidades 
Sólo el Ministerio de Educación, el de Salud y el INA (que en los últimos años ha 
venido trabajando para dar garantías de tierras a las comunidades) tienen progra-
mas concretos con la población. 
Organismos estatales como COHDEFOR y RRNN también operan en la región 
pero, en varias comunidades, ignoran el trabajo de estas instituciones. No obstante, 
en Santa María de El Carbón y Silin tiene aceptación el trabajo realizado por 
COHDEFOR. En otras comunidades piensan que COHDEFOR, "en vez de proteger 
los bosques, beneficia a las grandes compañías para que éstas los exploten". 
Por otra parte, CAHDEA trabaja en el fortalecimiento de la organización y en 
actividades de asesoramiento legal, talleres y eventos socio-culturales. 
Asimismo, CARITAS, desde la óptica de la Pastoral Social de la Iglesia, trabaja 
en proyectos de salud y prevención en la comunidad de Subirana. Tiene oficinas 
regionales en Catacamas y Culmi. 
En Jocomico, Vecinos Mundiales trabaja en proyectos productivos (fomento de 
los cultivos de hortalizas). Tienen una oficina regional en Catacamas. 
World Relief Service (WRS) trabaja en las comunidades de Vallecito y Agua 
Zarca, en programas de supervivencia infantil. ' 
La ACPH, conocida como Escuelas Radiofónicas, realiza actividades en Subirana, 
Agua Zarca, Vallecito y Culmi, en programas de alfabetización (post-escolar). La 
oficina regional está en Catacamas. 
Por su parte, la FETRIPH, a pesar de los esfuerzos de CAHDEAK por fomentar 
la organización, al momento de estudio, afrontaba problemas de carácter organi-
zativo5*. Según los ancianos pech, "todo tiene que ver con los actuales líderes que, 
muchas veces, están con planteamientos fuera de la realidad del pueblo pech y no 
muy motivados". 
55 Desde 1988, CAHDEA promueve la organización y, por el momento, dispone de un promotor que atiende 
a toda la población indígena pech. 
56 Al momento del estudio, las comunidades pech esperaban con expectativa el próximo Congreso. El mismo 
se realizó el 19 de junio de 1992 y uno de los puntos era el nombramiento de nuevos representantes. 
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7. Los TAWAHKAS 
Contexto histórico etnográfico, población 
y ubicación geográfica 
.Los tawahkas o sumos,como también se les denomina1, son uno de los grupos 
indígenas que habitan en las riberas del río Patuca, en el departamento de Gracias 
a Dios y parte del departamento de Olancho en Honduras y en la Costa Atlántica de 
Nicaragua La región que comprende el departamento de Gracias a Dios se conoce 
como La Mosquina. Aquí sólo nos referiremos a los tawahkas ubicados en Honduras. 
Tierra adentro de la costa de La Mosquina viven los tawahkas. La mayoría de 
ellos reside en la aldea de Krausirpe, ubicada en la margen derecha del Patuca 
(viniendo río arriba desde Wampusirpe) y en la desembocadura del río Wampú La 
única vía de comunicación de esta comunidad es el río Patuca. 
Los tawahkas de Honduras constituyen un grupo pequeño Histórica y cultu-
ralmente son una etnia que ha soportado la influencia misquita y, si bien ha 
adoptado muchos de sus patrones culturales, aún conserva elementos de su propia 
cultura que la hace distinguirse como pueblo indígena. Entre estos elementos se 
encuentra su lengua, sus relaciones sociales y sus características de producción y de 
mutua solidaridad. 
Los tawahkas habitan esta región desde el siglo XVII2, aproximadamente. De 
acuerdo a Linda Newson, "los sumus eran uno de los grupos indígenas más extensos 
1 Lagenteseidentificomejorconeltermino"tawahka" La palabra "sumo" les pareció despectiva No dieron 
ninguna justificación, pero se supone que tiene que ver con hechos históricos Otros afirmaron que la 
palabra "sumo", en misquito, alude a una situaaón de "inferioridad" Los tawahkas pueden haber sido una 
tribu que se enfrentó a los entonces aguerridos misquitos 
Los historiadores españoles del siglo XVI incluyen a los tawahkas bajo el término genérico "chontal", una 
palabra mexicana que significa "extranjero" Mas tarde se les llamó "caribes", "chatos" o "albatumas" 
Algunos escritores citan al grupo como twanka y ulwa 
2 Los tawahkas de Honduras han ocupado una porción significativa del suronente del país El primer 
contacto que tuvieron con los españoles fue en el año de 1604 Los especialistas en geograffa histórica y otros 
estudiosos, han reconocido la presencia de los tawahkas dentro de una región delimitada por los ríos Coco, 
Cuayambre, Cuayape-Tinto y Wampú, centrada en el curso medio del río Patuca Este territorio, de 
aproximadamente 9,300 Kms ', representa el área de influencia histórica de los tawahkas Los documentos 
coloniales indican que fueron el grupo dominante en esta zona por lo menos durante cuatro siglos Además, 
existe documentación que demuestra que, a inicios del siglo XX, algunos poblados tawahkas se extendían 
desde la zona de la boca del río Wam pu hasta Walpatanta (1 Km río amba de Wampusirpe), sobre el río 
Patuca inferior La evidencia indica que el núcleo de las tierras tawahkas-sumu de Honduras siempre se 
ha situado en los alrededores de la confluencia de los ríos Wampú y Patuca, en donde continúan viviendo 
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de Centroamérica durante el período colonial. Se extendían hacia el sur desde el río 
Patuca en Honduras, a través de la sierra central de Nicaragua, hasta el río Rama. 
Hacia el oeste se extendían dentro del sur de Honduras, y en Nicaragua colindaban 
con los matagalpas y con el Lago Nicaragua"3. Durante la época colonial, se vieron 
obligados a replegarse hacia el interior del país, ante la belicosidad e intransigencia 
de los misquitos o zambos; así fue como se establecieron en la región actual4. 
Al parecer, los tawahkas tienen parentesco cercano con los misquitos; hay 
muchos rasgos socio-culturales que los asemejan y la lengua es uno de esos 
elementos. Según estudios consultados, la lengua tawahka y la misquita son 
bastante semejantes en su estruc-tura morfológica y sintáctica, aunque no tienen 
mucho léxico en común. Ambas lenguas pertenecen al grupo macro-chibcha, grupo 
lingüístico de origen sudamericano5. Se supone que en fechas muy lejanas los 
antepasados de los tawahkas, los misquitos y los ramas (otro grupo emparentado) 
inmigraron desde lo que hoy es Colombia, pasando por el istmo de Panamá. 
Los tawahkas llaman a su lengua "twanka", que muestra una similitud con la 
denominación que, a principios del siglo XVII, los españoles dieron a los indios de 
la zona del Guayape-Guayambre: Tahuajcas*. 
En la actualidad, gran parte de los tawahkas residentes en la zona son producto 
de una mezcla de misquitos, pech y ladinos, teniendo más relación con los misquitos 
que con los pech. 
El misquito es la lengua predominante en todos los aspectos de la relación diaria; 
no obstante, los tawahkas hablan español y su propia lengua, la que transmiten a sus 
hijos y utilizan en las relaciones internas7. 
Puede decirse que los tawahkas no recibieron la atención de los misioneros de la 
Iglesia Morava. Los pastores mora vos se limitaron a estudiar el misquito y a traducir 
la Biblia y otros textos religiosos a dicha lengua. Así, la evangelización de los 
tawahkas se llevó a cabo en misquito. Hasta la fecha, muy poco se ha publicado sobre 
este pueblo indígena. Existen algunos documentos de W. Lehmann y E. Conzemius 
que fueron publicados en Alemania y los Estados Unidos en la primera mi tad de este 
siglo, que nos ofrecen una visión sobre la cultura de esta etnia. 
hasta la fecha. Véase al respecto: William V. Davidson, "Delimitación de la región habitada por los 
Tawahkas-Sumusde 1600 a 1990". Informe. (Tegucigalpa: Instituto Hondureno de Antropología e Historia. 
1991). 
Peter H. Herlìhy, "Estudio de uso de tierras y delimitación propuesta para la Reserva Forestal Indígena 
Tawahka Sumu en La Mosquitia Honduras", Informe. (Tegucigalpa: Instituto Hondureflode Antropología 
e Historia. 1991). 
3 Véase: Linda Newson, El Cosío de la Conquista. Primera edición traducida. (Tegucigalpa: Editorial Guay-
muras, 1992): 61. 
4 Eduard Conzemius, Ethnographical Survey of the Miskito an Sumu Indians of Honduras and Nicaragua. 
(Washington D. C, 1932): 42-67. 
5 CIDCA, Demografía Costeña. Notas sobre Ы historia demografica y población actual de los grupos étnicos de la Costa 
Atlántica nicaragüense. (Managua: CIDCA, 1982): 42. 
6 Ibid., p. 67. 
7 Eduard Conzemius, Op. cil,, p. 72. 
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En la región no se hablan dialectos derivados del la lengua tawahka, pero sí en 
los grupos ubicados en Nicaragua. Un dato importante de destacar es que todos los 
hombres tawahkas hablan misquito o español, o ambos. Sin embargo, a través del 
misquito, muchas palabras del inglés han llegado a la lengua tawahka, mientras que 
los préstamos del español son poco comunes. 
En la parte de Honduras, existen de 800 a 1,000 tawahkas, aunque es imposible 
precisar un número exacto, pues desde 1974 no se han efectuado censos poblado-
nales sobre las comunidades indígenas del país. Los datos que presentamos son 
aproximados. En total, estimamos que su número (los de Nicaragua y Honduras 
juntos) es de 14,000e, aproximadamente. Sin embargo, las siete comunidades que 
constituyen este grupo en Honduras: Krausirpe, Krautara, Dimikian, Yapuwas, 
Kamakasna, Wasparasni y Santa Marta, albergan 704 personas, distribuidas de la 
siguiente manera: 
Pueblo 
Krausirpe 
Krautara 
Dimikian 
Yapuwas 
Kamakasna 
Wasparasni 
Santa Marta 
Total 
No. de Casas 
58 
10 
4 
6 
5 
2 
8 
93 
Población 
390 
110 
40 
32 
57 
10 
65 
704' 
Son comunidades pequeñas centradas en la familia, que puede caracterizarse 
como familia extendida. La mayor parte de los siete poblados tawahkas se caracte-
rizan por albergar de un 90 a un 95% de los miembros de una misma familia. Las 
relaciones familiares y de amistad son el patrón cultural que determina las demás 
formas interrelacionales y productivas. Los tawahkas muestran marcadas tenden-
cias comunitarias. Su grado de parentesco, ubicación geográfica, reducido número 
poblacional y las míseras condiciones socio-económicas en que viven, pueden ser los 
factores que los determinan como sociedad comunitaria. 
8 The CEPAD Report. Managua. May-June 1992. De acuerdo a este órgano informativo, la población sumo 
(tawahka) en Nicaragua sería de 12,600 habitantes, de los cuales un 90% vive en Dosa wás. 
9 Los datos precisos son utilizados con el consentimiento de Peter H. Herlihy. 
Peter H. Herlihy, "Land Use Study and the Delimitation of the proposed Reserva Forestal Indigena 
Tawahka Sumu in the Honduran Moscjuitia". (Tegucigalpa: Instituto Hondureno de Antropologia e 
Historia) y Geography and Anthropology (Louisiana. Southeastern Louisiana University 1991) (Borrador). 
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Los poblados tawahkas son materialmente pobres; desprovistos de los servicios 
de agua potable, luz eléctrica y servicios sanitarios y rodeadas por extensas zonas 
selváticas. La única forma de comunicación es por medio de pipantes (una especie 
de canoa). Por falta de combustible, los viajes en pipantes pueden durar de tres a 
cuatro días, para poder comunicarse con Anuas y Barra Patuca, las poblaciones de 
mayor importancia en la región. 
Debido a las uniones continuas dentro del grupo y a la carencia de servicios de 
salud, así como a la falta de capacitación en cuestiones de higiene, hay un descenso 
considerable de la población. Рог o tra parte, son comunidades pequeñas, totalmente 
aisladas. 
Krausirpe10 y Krautara son las dos aldeas tawahkas más grandes localizadas 
sobre los márgenes del río Patuca arriba. Krausirpe, la aldea más grande, tiene 390 
habitantes. Del total, solamente 203 son tawahkas "puros", el resto son misquitos y 
mezclados. Esto nos da una idea de la asimilación que caracteriza a estas comuni-
dades, aunque en otras la mezcla es menor. 
Aspecto socio-cultural y división del trabajo 
Los tawahkas han estado sometidos a influencias, sobre todo en los últimos años, 
desde dos focos culturales, debido a que en sus comunidades conviven misquitos y 
ladinos". Esto determina, en parte, su desconfianza con la gente de fuera. 
La constante influencia permite que sea casi imposible definir a los tawahkas 
como una población indígena culturalmente aislada y, si bien culturalmente son 
diferenciados del resto de la población migrante, están expuestos a ser asimilados 
por los grupos establecidos en la región. Sin embargo, conservan algunos rasgos 
propios de su cultura. 
Entre las costumbres que practican los tawahkas está la llamada "mano vuelta" 
que, al igual que entre los misquitos, consiste en ayu-darse mutuamente en la 
siembra y recolección de los productos cosechados. 
También la mano vuelta se efectúa en la construcción de viviendas y pipantes. 
Es una forma de cooperación recíproca que, quiérase o no, obliga a los miembros de 
10 Krausirpe fue fundada en 1938 por el último cacique tawahka. Gaudio Cardona Hasta 1948, el principal 
asentamiento de los nativos fue Yapu was, caserío que abandonaron debido a una pestequeazotó y diezmó 
la población, sumado a las presiones ejercidas por las autoridades de Culmi, Otancho. 
Se cree que el éxodo de los tawahkas radicados actualmente en Krausirpe lo iniciaron, en forma paulatina, 
tres familias La peste que azotó Yupuwas, según la tradición tawahka, era un extraño mal que mataba de 
tres a cuatro nativos diariamente, salvándose aquellas personas que abandonaron el lugar. 
11 Principalmente migrantes campesinos que, ya sea por cuestiones económicas Ca obtención de una parcela 
de tierra para trabajar o por la búsqueda de oro) o por uniones con los tawahkas, se han estableado en las 
comunidades indígenas. En cuanto a las uniones con gente ladina, se constató que no son del todo óptimas. 
Los ladinos han dejado a las mujeres tawahkas después de su pnmer hijo y las familias ladinas establecidas 
en las comunidades no mantienen relaciones con los indígenas. Ambos, en lo que respecta a los aspectos 
socio-económicos y salud, pueden considerarse como compañeros de desgracia, pues sobreviven en las 
mismas condiciones. 
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la comunidad a ser solidarios. El trabajo colectivo toma los aspectos más variados. 
Se puede pedir la ayuda de un amigo o de un pariente para terminar una cosecha o 
para cumplir una tarea difícil. Normalmente, la práctica de la mano vuelta implica 
que el interesado provee la alimentación de quien le ayuda, durante dure el trabajo 
pero, en la práctica, las labores se realizan sin recibir nada, debido a la escasez de 
alimentos. 
En la división del trabajo entre los tawahkas, a la mujer corresponden todas las 
tareas domésticas y la educación de los niños pequeños. Además de las actividades 
domésticas, se encarga también de ciertas labores agrícolas; limpia los arrozales, 
corta plátanos, leña y, además, se encargan de vigilar los animales domésticos y de 
elaborar diversas formas de artesanado. Los hombres por su parte, tienen las tareas 
más pesadas físicamente como el desmonte y preparar los campos; la construcción 
de las casas, la caza de animales de monte con la ayuda del arco, las lanzas, o bien 
utilizando trampas, rejones o rifles y escopetas; de la pesca o de la confección de 
pipantes. Algunas mujeres se dedican al lavado de oro. El segundo semestre de cada 
año, los tawahkas se ocupan en la extracción de látex del árbol sapotáceo llamado 
"chicle", que abunda en las selvas cercanas a las márgenes del Patuca y en las 
montañas de Olancho. Esta actividad ha decaído, pues ya no la consideran rentable. 
La mujer tawahka ayuda a su marido en la época de la siembra o de la cosecha. La 
mujer es capaz, como cualquier hombre, de llevar cargas muy pesadas. Las mujeres 
llevan la carga sobre la espalda, sujeta a la frente con una correa. 
La división del trabajo se rige por leyes muy estrictas y por verdaderos tabúes. 
Un hombre que realice una tarea normalmente reservada a las mujeres puede ser 
rechazado por los miembros de su familia. 
La vivienda 
La vivienda tawahka está construida de manera rústica. Utilizan madera o 
bambú hendido en las paredes y en el piso; el techo es de hoja suelta. Las casas se 
levantan sobre polines de 2 a 3 pies. Generalmente, las viviendas no tienen división 
interna. En algunos casos, sobre todo durante la época seca, se construyen pequeñas 
cocinas o se improvisan fogones en el patio. En muchos casos, las construcciones son 
de madera rolliza amarrada con bejucos. 
La distribución de las casas se hace sin seguir los requerimientos aconsejables, 
por lo que los poblados se presentan desordenados. Cada quien construye su casa 
en el lugar que le parece. La iglesia y la escuela sobresalen por ubicarse en lugares 
estratégicos de las aldeas12. 
12 Para un estudio sobre la vivienda de los tawahkas véase: Coetz von Houwald y Jorge Jenkins, "Distribución 
y vivienda Sumu". Encuentro, (Managua: UCA. 2a, época, № 7,1985): 63-84. 
229 
La salud 
La situación de la salud es crítica. Esto puede ser otra de las causas por las cuales 
este grupo cada vez es más reducido. Las difíciles condiciones de vida que caracte-
rizan la región hacen casi imposible que médicos y personal especializado se 
establezcan en la zona13. Entre las enfermedades que más afectan a las comunidades 
se encuentran: diarreas, malaria, gripe, rasquiña, angina, estreptococcia, fiebres 
reumáticas, anemia y desnutrición. 
En tiempos de la guerra contra-sandinista (la mayor parte de la década de los 
años 80) en Wampusirpe se instaló un campamento de asistencia médica de la Cruz 
Roja para los refugiados, ubicados en asentamientos a lo largo del río Patuca. 
Además, recibían atención médica de brigadas de la Iglesia Morava, que tenía la 
sede en Pimienta. Con la finalización de la guerra y el retorno de los refugiados a 
Nicaragua, estas atenciones terminaron al retirárselos organismos internacionales. 
Los tratamientos médicos los hacen la misma gente en base a medicina tradicional. 
Los casos graves son atendidos por curanderos, quienes conocen bien la medicina 
natural. Además, muchos pobladores recurren a los llamados zukias (brujos y 
brujas)14, quienes recetan brebajes extraídos de hierbas o raíces; sólo cuando los 
casos se complican, es que la gente transporta los enfermos a Wampusirpe en bus-
ca de los servicios médicos de la enfermera local, quien se queja de que la gente acude 
cuando las dolencias se encuentran en estado avanzado. 
En las comunidades tawahkas, ningún organismo trabaja en el sector salud. 
Tampoco existen centros médicos que atiendan las necesidades de las comunidades. 
En Wampusirpe sólo existe el local que dejó la Cruz Roja, sin médico y sin los 
implementos y medicamentos necesarios. 
Los datos que recabamos en este estudio nos dan indicios alarmantes, ya que el 
promedio de vida está entre 38 años para los hombres y 43 para las mujeres. De cada 
5 niños que nacen, tres mueren antes de cumplir los siete años y la mayoría muere 
de enfermedades fáciles de prevenir, si se observan las normas mínimas de higiene. 
La desnutrición es alta, llegando al alarmante porcentaje del 92%. Se atribuye, 
principalmente, a la mala alimentación y a las duras condiciones de vida en la región. 
Además de lo anterior, son muchas las mujeres que mueren de parto. 
La educación 
El 96% de los pobladores son analfabetos y unos 387 niños se encuentran en edad 
escolar. El analfabetismo entre las mujeres es mayor y alcanza un 100%. Aunque 
13 La realidad ha demostrado que, en la práctica, los médicos que llegan sólo lo hacen por un tiempo corto y 
esto no sucede frecuentemente (una vez cada dos o tres años). De vez en cuando, las enfermeras son las que 
visitan el lugar, sobre todo durante las campañas de vacunación. 
14 Para un estudio socio-cultural sobre este aspecto véase: Francisco Martínez Landen), Los Tawahkas o Sumus. 
El tuquia y lai fiestas. (Tegucigalpa, 1918). 
230 
existen dos escuelas, una en Krausirpe y la otra en Krautara, sólo la escuela de 
Krausirpe funciona con regularidad. El promedio de días lectivos en el año es de 
aproximadamente 103. La escuela se encuentra cerrada la mayor parte del año. 
Muchos de los niños en edad escolar no asisten a la escuela por las largas distancias 
que separan las comunidades, las cuales sólo pueden recorrerse por medio de 
pipantes. 
En Krautara, la comunidad dispone de un maestro nombrado quien, después de 
cinco meses de haber comenzado el año lectivo (1991), aún no se había presentado 
a la comunidad. Otro aspecto importante es que la escuela de Krausirpe, aunque 
cuenta con un edificio en regulares condiciones, un solo maestro atiende tres grados 
y sólo un 3% de los niños puede continuar sus estudios hasta sexto grado o 
educación básica en Wampusirpe (comunidad misquita). La mayoría de los niños, 
después de haber terminado su tercer año de primaria, aún no saben leer ni escribir 
y, los que logran aprender, después de algunos años son nuevamente analfabetos 
por falta de práctica. 
El aspecto socio-económico 
Los tawahkas están estrechamente vinculados a la tierra. La principal actividad 
económica que realizan es la agricultura de subsistencia. Esta actividad está orientada 
al autoconsumo y para realizarla utilizan tecnología tradicional. La dieta es com-
plementada con la caza, la pesca y la recolección de frutos estacionales. Toda la 
población se dedica al renglón económico de la agricultura, incluyendo las mujeres 
y los niños. Los tawahkas cultivan plátanos, malanga, guineo (banano), camote, 
yuca amarga y dulce, caña de azúcar, ayote, frijoles, café. Todos estos productos son 
cultivados en pequeña escala para el consumo familiar. 
Las aldeas tawahkas están rodeadas por cientos de hectáreas15 de tierra libre en 
condición de tierra nacional16; sin embargo, ellos consideran que su propiedad 
comunal se extiende a unas 77 hectáreas hacia el noroeste. Esta área está localizada 
sobre la intersección de los departamentos de Gracias a Dios, Olancho y Colón. 
De la totalidad del área explotada para cualquier tipo de actividad de subsisten-
cia, solamente unos 37 Kms.1, o sea el 4,8% del área total, están bajo alguna forma de 
uso agrícola, incluyendo las parcelas en donde se cultivan granos básicos, tubérculos 
y frutas, o que están en descanso (guamil). 
La mayor parte de las tierras utilizadas por los tawahkas, un 95% del área, sirve 
para actividades de caza, pesca o extracción de materiales de construcción. Esta zona 
de subsistencia incluye aproximadamente 77,000 hectáreas, en las dos categorías: 
agrícola y uso extensivo. 
15 Una caballería es igual a, más o menos, 45 hectáreas y 1 hectárea es igual a 1.437 manzanas. 
16 La mayor parte de esta tierra constituye lo que ahora se conoce como Reserva de la Biosfera. 
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Nunca ha existido un sistema de producción y mercadeo a gran escala. Por elio 
es que estas comunidades no pueden competir en el mercado productivo. Ecoló-
gicamente desempeñan una excelente función dentro de su medio. El "shifting 
cultivation" es un sistema que han sabido utilizar, lo que los convierte en un pueblo 
cuidadoso de su medio. Sus técnicas de cultivo, aunque parecen muy primitivas, son 
capaces de producir la alimentación necesaria para la población, además de un 
exiguo excedente. Además, tienen la capacidad de aprovechar el ecosistema sin 
dañarlo. 
Recientemente, el demógrafo norteamericano Peter H. Herlihy, colaborador de 
MOPAWI y del Instituto Hondureno de Antropología e Historia (IHAH), realizó la 
delimitación de la zona que históricamente pertenece a los tawahkas. La finalidad 
del estudio es garantizar que las tierras les sean devueltas legalmente. En parte de 
estas tierras, principalmente cerca de la riberas del río Patuca, los tawahkas tienen 
sus parcelas agrícolas. 
La producción global de granos básicos en el último año (1990), que no se destina 
al consumo de personas y animales, se calcula en 20 cargas (40 quintales) de frijol y 
100 quintales de arroz. Los mismos tawahkas hablan de un fuerte decaimiento de la 
producción. En la mayoría de las comunidades visitadas, los habitantes plantearon 
el problema de la escasez de semilla, en el sentido de que por la falta de lluvia, en 
1990, muchas de las siembras se arruinaron. Este año, son pocos los que van a 
sembrar, lo que provocará la carestía de productos el próximo año. 
El trabajo agrícola lo realizan en los "trabajaderos"17, por lo general, a la orilla del 
río. Algunas veces frente a las aldeas y otras río arriba. En algunas ocasiones, los 
trabajaderos se encuentran a varios kilómetros de distancia de los poblados. 
Entre otras cosas, las mujeres, al igual que los hombres, trabajan en la siembra, 
la limpieza y la cosecha de los diversos productos. Parte de la cosecha es vendida, 
a bajo precio, a los comerciantes misquitos y a los intermediarios ladinos (coyotes) 
que llegan hasta las comunidades. 
La región tawahka no cuenta con vías de comunicación efectivas. El único medio 
de comunicación es el pipante. No hay pistas de aterrizaje, ni tampoco una radio". 
Son comunidades aisladas, que sólo disponen de tres pipantes con motor, los que no 
siempre son usados pues, la mayor parte del año, no disponen de combustible. 
Los tawahkas tienen que viajar hasta Culmi (siete días por río y a pie) para 
comercializar sus productos, donde los truecan por sal, zapatos, гора o los venden 
para comprar dichos artículos. No existe una forma de comercio justo; los tawahkas 
no conocen el verdadero precio de los productos. 
Las causas que aislan a los tawahkas del resto del país son: la falta de carreteras 
u otro medio económico que comunique sus poblaciones con el resto del departa-
17 Los tawahkas utilizan sus "trabajaderos" al igual que lo hacen los misquitos. Se recomienda ver la parte de 
este estudio que corresponde a los misquitos. 
18 Ocho meses después de haber realizado el presente estudio, MOPAWI instaló una radio en el poblado de 
Krausirpe. 
232 
mento y del país. La única vía de comunicación es el río. En toda la región tawahka 
no hay vías de comunicación terrestre que enlace una comunidad con otra. 
En épocas de verano, la comunicación fluvial se interrumpe porque hay partes 
del río que no son profundas y obstaculizan la navegación. 
En lo que respecta a la tenencia de la tierra, cada persona o familia puede escoger 
la parcela que desee trabajar sin ser molestado por el vecino pues, según su visión 
del mundo, se considera que '1a tierra es para el que la trabaja". En todas las formas 
de trabajo, ya sea productivo o de construcción (viviendas), se da el fenómeno 
conocido como "mano vuelta", que consiste en ayudarse mutuamente en la siembra 
y cosecha de los productos. Asimismo, al nuevo poblador de la aldea que es 
aceptado por los habitantes, recibe ayuda de éstos. En otros tiempos, cuando la 
escasez era menor", a los nuevos pobladores les regalaban semillas, cepa de plátano, 
guineos, madera de yuca, etc., para realizar su siembra20. 
Las parcelas sembradas les permite contar con una (en los últimos años reducida) 
cosecha para su alimentación y el excedente, que ahora es poco, es destinado a la 
venta o al trueque21. 
En los años 30, muchos tawahkas realizaban actividades asalariadas en planta-
ciones de banano, no muy lejos de sus comunidades. Fueron los alemanes quienes 
tuvieron plantaciones bananeras en las vegas del río Patuca. La sede de la Compañía, 
cuyo nombre no se pudo obtener, estaba en Brus-Laguna y el encargado radicaba en 
Brabilia (Boca de Carrizal). Esto duró hasta poco antes de la Segunda Guerra 
Mundial. De estas plantaciones de banano sólo han quedado algunas matas en el 
monte, a orillas del río Patuca. 
La caza la realizan a nivel de subsistencia. Numerosas especies de animales 
salvajes se encuentran en las cercanías de las aldeas, los que son cazados con arco y 
flecha, arpón, trampas, rejones, rifles y escopetas. También se capturan pavos y 
loros, los cuales se destinan a la venta, cuando algún visitante los requiere. 
La pesca la practican en ríos, canales y manantiales aledaños al Patuca. Capturan 
peces, tortugas, camarones y cangrejos, utilizando anzuelos, arpones y atarrayas 
hechas de bejucos y hierbas adormecedoras (paté). Esta última práctica ya no se 
realiza abiertamente porque es prohibida por la ley. 
En los meses de verano, diariamente, las mujeres y los niños pescan con anzuelo. 
Recorren los canales y los ríos en pipante, colocan una vasija conteniendo hierbas o 
resina encendida en medio de la embarcación o en sus extremos -proa y popa- para 
19 Al momento de la investigación, varias comunidades tawahkas se encontraban con problemas para la 
siembra, ya que en 1990 el invierno no fue favorable. En 1991, pocos de ellos sembraron debido a la escasez 
de semilla. 
20 Cabe mencionar que en las comunidades visitadas se encontró un número significativo de nuevos 
pobladores, por lo general misquitos, casados con mujeres tawahkas, y algunos ladinos. Las relaciones con 
los ladinos no son del todo armoniosas. 
21 Es difícil estimar las cifras del excedente de productos utilizado para la venta y el trueque, pues éste varía 
por cosecha y por familia. 
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ahuyentar a los mosquitos. En cada pipante (generalmente, cada familia posee uno) 
van dos o tres mujeres, quienes regresan a sus casas a realizar otras labores 
domésticas, después de pescar lo suficiente para el consumo diario. 
En otros tiempos, "cuando todo era abundante", la pesca de tortugas, cangrejos, 
lagartos, etc., corría a cargo de los hombres, ya que para ello se necesita introducirse 
en las pozas y meter las manos o pies en las cuevas y balseras. Es difícil integrar a la 
gente a un proceso productivo de pesca, pues en los últimos años el río Patuca, que 
es la única fuente, ha disminuido su potencial de especies. 
Por otra parte, los tawahkas crían cerdos, gallinas, jolotes, patos y ganado vacuno 
en pequeña escala22. 
La región misquita cuenta con un vasto recurso silvícola. En los bosques 
inmediatos a las comunidades existe una gran cantidad de maderas preciosas -
especialmente caoba-, que son utilizadas para hacer pipantes, instrumentos de 
cocina y para la construcción de viviendas: pisos, paredes, etc.23. Otras maderas son 
utilizadas en la construcción de balsas y, de ciertos arbustos, extraen colorantes y 
esencias medicinales24. La madera se extrae solamente para cubrir las necesidades 
del caso. 
Algunos tawahkas (hombres) se dedican al lavado de oro en las quebradas y 
riachuelos aledaños a la desembocadura de los ríos Wasparasni, Pao, Lagarto y 
otros25. 
En la región del Patuca, en el departamento de Olancho, funcionan empresas de 
capital norteamericano, por lo general no identificadas. Estas empresas se dedican 
a la explotación aurífera; labor en la que ocupan unos 15 trabajadores permanentes, 
incluyendo motoristas, operarios de bombas succionadoras de arena, con las que se 
explora el fondo del río. 
Los misquitos y tawahkas que trabajan con estas empresas reciben un salario 
diario de 8 lempiras. El horario es de las 7 a.m. a las 12 meridiano y de las 2 a las 5 
de la tarde. 
El trabajo consiste en destapar el succionador cuando se obstruye, para lo cual 
los buceadores, desprovistos de tanques de oxígeno, se sumergen hasta una profun-
didad de doce metros. 
22 La cría de cerdos fue prohibida porque arruinaban los sembrados domésticos, por lo que cada poblador 
tenía que responsabilizarse por sus cerdos. En Krausirpe, a finales de la década de los aflos ochenta, el 
ejército masacró todos los cerdos de la comunidad, aduciendo que éstos transmitían enfermedades. 
Después de la matanza, cobraron a los indígenas el valor de las balas utilizadas. A partir de entonces, no 
existen cerdos en la población. 
23 COHDEFOR restringió el corte de madera y, recientemente, comenzó con un proyecto de reforestación de 
la zona. El proyecto busca que por cada árbol cortado se plante otro. Muchos pobladores se mostraron 
inconformes porque COHDEFOR exige que cada árbol que se corte debe reportarse previamente a la 
institución y, para ellos, eso significa tiempo perdido, ya que, generalmente, los permisos son negados. 
24 Entre los tawahkas está muy extendido el uso de la medicina natural, ya que los bosques son ríeos en este 
tipo de recursos. También dan uso medicinal a la manteca de diversos animales. 
25 El oro que se obtiene en la región es abundante. No se ha encontrado un dato escrito sobre la cantidad 
explotada, ni sobre el número de gente que se dedica a esta actividad. Aproximadamente, un 90% de ese 
producto es transportado al extranjero. 
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En algunos lugares, el oro se encuentra fácilmente y en cantidades considerables. 
Según un joven tawahka, durante quince días de lavado sacó más de dos onzas, en 
uno de los caños ubicados río arriba24. 
Por su parte, la Empresa Nacional de Energía Eléctrica ha realizado mediciones 
del potencial hidroeléctrico del río Patuca, mediante aparatos especiales instalados 
en las cercanías de la aldea de Kurpa. 
La extracción del látex se efectúa durante seis meses (de junio a diciembre), los 
tawahkas y algunos misquitos sé dedican a picar chicle (extraer el látex) en las selvas 
cercanas a las márgenes del Patuca y montañas de Olancho. En la actualidad, esta 
actividad no es rentable, pues no hay compradores. 
Organización socio-cultural e influencia misquita 
Los tawahkas muestran un alto grado de penetración cultural misquita. Durante 
el siglo XIX, los tawahkas estuvieron a punto de extinguirse, debido a que los 
varones no deseaban unirse con las mujeres misquitas ante la escasez de mujeres 
tawahkas, por razones no determinadas; ocurre lo contrario con los misquitos 
quienes, sin problema alguno, deciden juntarse con las tawahkas. 
Una muestra de la influencia misquita es la bebida denominada Uabul o guabul, 
una especie de puré de plátano: hierven el plátano verde o maduro, lo machacan y 
le agregan agua o leche. Algunos tawahkas de avanzada edad, especialmente 
mujeres, prefieren este alimento en su dieta alimenticia, despreciando el pescado, 
los frijoles y el arroz. Generalmente, a los niños se les da esta bebida como 
complemento de la leche materna. 
Elaboran vino de varias palmas y de la caña; del arroz y el maíz hacen varias 
bebidas embriagantes, como la chicha, cuyo consumo ha disminuido a tal grado, que 
sólo se consume en las grandes fiestas: 15 de septiembre y 24 de diciembre. 
De la palma llamada "supa"27 (igual entre los misquitos) consumen el fruto 
cocido y el tronco les sirve para hacer arcos. Consumen (contrario a los misquitos) 
en menor medida: ajo, cebolla, café y tés de varias hierbas: zacate, sasafrás, etc. 
El ganado mayor se vende localmente, se destaza o se lleva a vender a Wampu-
sirpe (comunidad mayoritariamente misquita); durante el verano, cuando baja el 
nivel del río, las reses son conducidas por las riberas del Patuca. El viaje a pie puede 
durar de tres a cuatro días. La posesión de ganado es un indicador de riqueza; otra 
forma de riqueza es la posesión de cerdos, pero poca gente se dedica a criarlos. 
La indumentaria es típica campesina, tanto en los hombres como en las mujeres. 
En épocas recientes, las mujeres tawahkas usaban refajo, un lienzo listado y de vivos 
colores, lo suficientemente ancho como para dar varias vueltas a la cintura y, tan 
26 Al momento del estudio, los tawahkas vendían el polvo de oro a SO lempiras el gramo. 
27 En Brus-Laguna, según el médico del lugar, el fruto de esta palma es muy пса en proteínas y, sin duda 
alguna, ayuda a equilibrar la dieta alimenticia de la gente. 
235 
largo, que llegaba a la cintura; también usaban un forro de manta. El busto lo 
llevaban al descubierto pero, a veces, usaban una camisa manga corta y escotada. En 
la actualidad, los niños andan desnudos. El taparrabo estaba hecho de tunoM y lo 
usaban indistintamente los varones y las niñas, además de algunos ancianos. 
Entre los tawahkas existía una especie de rito en el que, para determinados 
acontecimientos, se pintaban la cara de acuerdo con las circunstancias: viajar, 
sembrar, etc. Además, se pintaban las piernas y brazos con una sustancia resinosa 
que los protegía de los insectos2*. Esta práctica se usó hasta principios de los años 
setenta. Después prefirieron usar de los productos que se obtienen en las farmacias. 
La ancianidad entre los tawahkas de ninguna manera implica soledad y des-
ocupación. Las personas de edad avanzada siguen dedicándose a sus labores 
cotidianas, en la medida en que sus fuerzas físicas y sus capacidades intelectuales 
lo permiten. La anciana tawahka tiene a su cargo la educación de los niños pequeños 
y ciertas labores artesanales que exigen de ella tiempo y paciencia. Los hombres 
ancianos ocupan, en la jerarquía civil y religiosa del grupo, un puesto que deben a 
su experiencia y a su sabiduría. Son respetados y escuchados. Se disfruta de su 
compañía y se les pide consejos. 
Cuando un tawahka siente que las fuerzas lo abandonan y que resulta una carga 
para su familia, se deja morir. Según su cosmovisión, la muerte es atribuida a causas 
naturales y, en otros tiempos, a la acción de un brujo o de los espíritus malignos. 
Puede atribuirse a un castigo de Dios, sobre todo si se trata de una persona que, 
durante su vida, se ha comportado muy mal. El velorio o velación se organiza con 
la participación de todos los parientes y amigos, por lo general, toda la comunidad. 
El rezador dirige sus oraciones al difunto. En tiempos pasados, el zukia era quien, 
solicitado para los parientes, invocaba a los dioses. Entre los asistentes se reparten 
alimentos y bebidas alcohólicas. La ceremonia está impregnada de cierta tristeza; sin 
embargo, conservan un carácter amable, debido a la resignación con la cual unos y 
otros aceptan lo inevitable. El entierro tiene lugar veinticuatro horas después del 
deceso. El cuerpo es llevado al cementerio, con los pies hacia adelante, en un féretro 
o en una mortaja que cargan cuatro hombres. A veces, la tumba ha sido preparada 
cerca de la casa de habitación, en un campo o a la sombra de los árboles. Antigua-
mente, los zukias debían capturar el alma del difunto y conducirla hasta su última 
morada; de lo contrario, el alma erraba sin destino y causaría mucho perjuicio a los 
pobladores. Para lograrlo, se ponía a bailar alrededor de un insecto y lo acercaba al 
muerto, invitando al alma a penetrar en el cuerpo del animal. El zukia colocaba el 
insecto en un recipiente y lo liberaba luego en la proximidad de la tumba, para que 
el alma pudiera entonces pasar del animal al cadáver. 
28 Para ampliar sobre el tema, véase: Francisco Martínez Landero, Los Tawahkas o Sumus de La Mosquito, p. 69. 
29 Para profundizar sobre los ritos y elementos narrativos en ornamentos de los tawahkas de Honduras y 
Nicaragua véase: Götz von Houwald, "El elemento narrativo en ornamentos de los sumos de Honduras y 
Nicaragua". América Indigena, Vol. XLIV, No. 3, julio-septiembre, 1984. 
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El catolicismo modificó un tanto el concepto que los tawahkas tenían sobre el 
más allá, introduciendo los conceptos del infierno y del paraíso en la antigua 
religión. Los tawahkas de hoy tienen al respecto una idea sumamente confusa. Para 
algunos, las almas de los difuntos van al cielo; para otros van debajo de la tierra. Para 
otros, el alma vaga durante varios días antes de llegar al paraíso, al purgatorio o al 
infierno. Los tawahkas colocan también dentro de las sepulturas unos bastones 
sólidos para que el alma pueda defenderse y escapar de los peligros que la 
amenazan. Muchos de estos elementos culturales se han advertido también en tre los 
misquitos. 
El aspecto religioso 
No nos ha sido posible profundizar en los ritos religiosos propios de esta etnia. 
En la actualidad, no existen estudios que brinden un panorama amplio sobre este 
aspecto cultural. Un 98% profesan la religión católica; a pesar de los grandes 
esfuerzos realizados por la Iglesia Morava, no ha logrado convertirlos. El sacerdote 
católico de Wampusirpe, Padre José Aguilar, atiende las comunidades con visitas 
periódicas cada dos meses. Durante su ausencia, un celebrador de la palabra es 
quien atiende a la feligresía. 
Practican la religión de manera tradicional, centrada en la oración y los alabados. 
Los domingos, la comunidad se reúne para escuchar la prédica y las lecturas bíblicas. 
Festejan a la patrona de las comunidades: la Virgen de la Concepción. Los oficios 
religiosos se realizan en tres lenguas: tawahka, misquito y español; el sacerdote 
domina las lenguas indígenas. Es admirable el arraigo católico entre ellos, pues allí 
no han podido penetrar otras sectas de procedencia norteamericana que lo han 
intentado. No existen organizaciones religiosas centradas en la iglesia católica. El 
celebrador de la palabra es quien motiva y dinamiza a la comunidad. 
La Iglesia tiene un fuerte poder de convocatoria. Durante las celebraciones de la 
palabra, un 95% de la comunidad, entre mujeres, hombres y niños, participa. 
Además, aunque en las comunidades hacen falta letrinas, agua potable, escuelas, 
centros de salud, etc., siempre existe una iglesia. 
En Krausirpe, la comunidad tawahka más grande, al momento de la primera 
visita de campo, hacía dos semanas que al edificio de la Iglesia le habían instalado 
la luz eléctrica, por medio de baterías y paneles solares. Esto es un indicador de la 
importancia que tiene el aspecto religioso en este pueblo indígena. 
Alimentación 
La dieta alimenticia de los tawahkas está constituida por arroz, guineos, plátanos 
y yuca; en algunos casos, carne de pescado, tortugas, huevos de gallina, cangrejos, 
animales de monte (venado, jagüilla, quequeos y danto o tapir) y, en menor 
proporción, carne de cerdo y carne de res. 
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La influencia misquita en la alimentación se manifiesta con el guabul, bebida 
preparada con plátano, chato o guineo maduro o verde cocido, que luego machacan 
en calderos de hierro; luego, a la masa le agregan leche de coco, de vaca o agua y 
azúcar, según las posibilidades familiares. Esta bebida la consumen durante los tres 
tiempos de comida. También hacen guabul de una fruta llamada mazapán y de 
pejivalle. También consumen pejivalle o supa cocida y preparan bunya, que es un 
plato hecho con yuca cocida, machacada, que dejan fermentar por espacio de varios 
días, luego se envuelve en hojas de plátano o bijao para su conservación. El sasal lo 
preparan con yuca rayada, que envuelven en hojas de bijao o plátano para con-
servarla; de esta masa preparan tortillas, según se presente la necesidad. La chicha 
es otra bebida típica muy consumida por los tawahkas; para su elaboración utilizan 
diversos productos. 
El aspecto organizativo 
Los tawahkas no tienen una organización política centralizada como grupo. En 
1987 se cons ti tuyo la Federación Indígena Tawahka de Honduras (hl 1 ri), con apoyo 
de CAHDEA y de MOP AVVI. En la actualidad, la FTTH es el único organismo 
exis tente en la comunidad que persigue agrupar, represen tar y defender los intereses 
de este pueblo indígena. A pesar que, desde 1987 recibieron ayuda organizativa y 
financiera por parte de CAHDEA, MOPAWI30 y, recientemente, de organismos como 
la CCD, aún no logran superar aus limitaciones: aislamiento, la incapacidad de los 
dirigentes de salir adelante con sus proyectos, la falta de personal capacitado dentro 
de sus miembros, etc.31. Estas circunstancias imposibilitan formular, planificar y 
presentar proyectos e informes a los organismos nacionales e internacionales de 
desarrollo. Los propios indígenas conocen las deficiencias de su organización: "Una 
de las prioridades principales que muchos de nosotros vemos de mucha importancia, 
es la capacitación de nuestros representantes"12. 
Muchos rasgos originales de la cultura tawahka ya no existen y su legado 
material y espiritual del pasado, que expresa el desarrollo social alcanzado, ya no 
existe íntegro (si se toma en consideración a los tawahkas en su totalidad: los de 
Honduras y de Nicaragua). En el caso de Honduras, el inventario de rasgos 
culturales originales resulta exiguo y, por tanto, poco definidor en su identidad. 
Estratificación social y tenencia de la tierra 
Puede afirmarse que, en términos generales, entre los tawahkas no existe una 
estratificación y diferenciación social. Ellos conservan inalterables los sentimientos 
30 Este organismo ha dedicado su atención, en los últimos aflos, a resolver el problema de la tierra. 
31 Los tawahkas son el único pueblo indígena del país que no cuenta con ningún profesional entre sus 
miembros. 
32 El nivel educativo de los representantes de la FTTH es de tercer grado. 
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solidarios e igualitarios. Quizá la influencia externa a la que han sido sometidos 
revele alguna diferenciación social, pero en la práctica son bastante solidarios. Entre 
los tawahkas los lazos familiares son muy extensos. En Krautara, por ejemplo, un 
90% de la comunidad está emparentada. 
Conservan inalterables las formas tradicionales del matrimonio. Los padres 
determinan el futuro de sus hijos, mediante el acuerdo verbal entre los padres 
cuando los hijos están aún en la niñez o en la adolescencia. En tal sentido, entre las 
familias ocurre un acercamiento natural y una serie de condiciones que posibilitan 
la prematura aspiración familiar. Llegado el momento de la unión conyugal, se 
efectúan los preparativos, desarrollándose una simple ceremonia de entrega, 
acompañada de consumo de chicha y de una comida tradicional, conocida entre 
ellos como "comilona". 
Sin embargo, en casos excepcionales, se practica el matrimonio civil, el que 
acostumbran muy poco, quizá por las dificultades que el mismo implica: oneroso 
traslado a la cabecera municipal de Brus Laguna, de 8 a 10 días en pipante por el río, 
más las inclemencias de la naturaleza. En fin, ellos prefieren sus hábitos tradicionales 
de desposamiento. 
El recurso más importante para la supervivencia de los tawahkas es la tierra 
donde viven y el bosque que la puebla. 
El territorio tawahka fue declarado como reserva ecológica (Biosfera de Río 
Plátano) y los indígenas han sabido convivir con su medio. El problema que se 
presenta es el de la migración campesina hacia esa zona, ya que estos grupos 
mantienen costumbres incompatibles con la naturaleza de la zona, las que acarrearán 
consecuencias desastrozas para el medio ambiente. 
Cientos de hectáreas de tierras, a uno y otro lado del río, se encuentran libres en 
calidad de tierra nacional, pero los tawahkas consideran que su propiedad comunal 
se extiende unas 14 caballerías hacia el norte y, tradicionalmente, han tenido la 
libertad de escoger la parcela de tierra que desean cultivar, sin ningún obstáculo33. 
Por otra parte, quiérase o no, por la influencia foránea, a la que no han podido 
oponer resistencia, poco a poco, las comunidades experimentan una transformación 
hacia una economía campesina. En otras palabras, están pasando de una economía 
autárquica y comunal a una economía de carácter individual, cuya unidad productiva 
la constituye la familia nuclear. Este es un proceso largo, no se ha dado de golpe. 
En términos jurídicos, el tipo de tenencia no está del todo definido; pero en 
términos geográficos ya se ha logrado una demarcación. La región se caracteriza por 
carecer de cercos limítrofes. Algunos campesinos ladinos han cercado tierras que, 
según ellos, "les pertenecen", lo que ha valido para que el INA asuma el problema 
con preocupación. 
33 Recientemente, a iniciativa de MOPAW1, se efectuó una delimitación de estas tierras por el geógrafo 
americano Peter Herlihy. En base a esta delimitación, MOPAWI presentó ante el Congreso Nacional un 
Ante-Proyecto de Ley para la creación de la Reserva Indigena Tawahka. 
239 
Orientación productiva 
El cacao, la madera y la extracción de oro son sus fuentes principales de ingresos. 
Para algunos, el ingreso anual es de 600 lempiras, si se dedican a vender madera y 
cacao. Por otra parte, cuando se necesita del azúcar y la manteca, se recurre al 
trueque por productos como madera, cacao e, incluso, pájaros (loras y pericos). 
Algunos indígenas se quejaban del escaso rendimiento (en los últimos años) de 
la producción de cacao y maíz por la falta de fertilizantes34, las plagas y los fenó-
menos naturales. 
El uso de la tierra varía según las necesidades. Acostumbran sembrar granos 
básicos: arroz, frijoles, leguminosas, tubérculos, etc. El área de cultivo es variable y 
depende de sus necesidades y de su voluntad de trabajar. Además, depende del 
número de miembros de una familia. 
El volumen de producción es bajo; generalmente, sólo producen para el consumo 
y, si hay un excedente, se vende a comerciantes intermediarios. Según conocedores, 
las tierras en que se localiza este grupo son de vocación agrícola y forestal; debido 
a la alta pluviosidad, su rendimiento es óptimo y se podrían lograr tres cosechas por 
año. 
El pequeño productor ta wahka, es aquel que produce un excedente de producción 
comercializable de café, maíz, frijoles o arroz, pero nunca maneja grandes cantidades 
y su vinculación con las empresas agroexportadoras no es directa, ya que no tiene 
capacidad para transportar sus productos. 
El tawahka sólo trabaja o cultiva para su subsistencia y, por su poca capacidad 
productiva, se ve obligado a jornalear para el ladino, para el terrateniente ladino y 
para el indio (por lo general, misquitos) pequeño productor; gana salarios irrisorios 
y su trabajo es eventual. 
34 Los tawahkas aún no utilizan fertilizantes en sus cultivos pero, influenciados por los ladinos migrantes, los 
que ahora son sus vecinos, ven 'la necesidad" de hacer uso de insumos. 
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8. Los MISQUITOS 
Contexto histórico etnográfico: población 
y ubicación geográfica' 
JVLuy poca investigación histórica antropológica se ha realizado sobre los 
misquitos. Los escasos estudios encontrados nos brindan un panorama histórico-
cultural no muy detallado, pero nos proporcionan algunas pistas que nos ayudan a 
comprender la situación en que viven actualmente. 
La región de Honduras conocida como La Mosquitia está ubicada en el departa-
mento de Gracias a Dios y su extensión territorial es de 16,630 kilómetros cuadrados. 
Geográficamente, las comunidades misquitas se extienden desde Cabo Camarón 
hasta Cabo Gracias a Dios, a lo largo de los ríos Coco, Mocorón, Patuca y Plátano. 
La población total de todo el departamento es de 34,159 habitantes y la densidad 
poblacional es muy baja, alcanzando alrededor de dos o tres personas por kiló-
metro cuadrado2. 
La población en La Mosquitia se dedica en gran parte a la agricultura y vive 
concentrada en pequeñas comunidades, dispersas a lo largo de los principales ríos 
o cerca de las lagunas. 
El clima de La Mosquitia está determinado por la circulación general de los 
vientos atmosféricos de la zona del Caribe. En general, es una zona bastante lluviosa, 
por lo que el período de sequía no tiene características tan acentuadas, como en 
algunas otras regiones del país. 
La población misquita es descendiente de las tribus chibchas, quienes vivieron 
en los bosques bajos del norte de América del Sur antes de la llegada de los europeos. 
El nombre "miskito" supuestamente está relacionado al mosquete, el fusil introducido 
por los ingleses, que se negociaba en aquella costa. Como costeños, aprovecharon el 
comercio realizado con españoles y británicos, luchando contra estos últimos más 
tarde, después de haber sido aliados durante la expansión española en Centroamérica. 
1 Aquí sólo caracterizamos a los misquitos ubicados en Honduras. El tiempo limita-do con que contamos para 
realizar el estudio no nos permite profundizar sobre la etnia en su totalidad que, en la actualidad, se localiza 
en la costa norte de Honduras y Nicaragua. 
2 Véase, Dirección General de Estadística y Censos. SECPLAN. 1988. 
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El origen de los misquitos, como grupo étnico, no está claro. Los misquitos 
mismos y muchos estudiosos consideran que ellos siempre han sido misquitos3. 
Algunos autores coinciden en que el pueblo misquito surgió en el siglo XVII, de una 
mezcla social y biológica de bawinkas, tawahkas (sumos), africanos y europeos. 
Linda Newson afirma que no existen referencias a 'Los Mosqui tos' y que, al parecer, 
éstos emergieron durante el siglo Х П. La referencia más temprana a los mosquitos, 
según Newson, la hace Esquemelin quien, en 1672, observó que formaban una 
pequeña nación de 1,600 a 1,700 habitantes4. En otra parte, la misma autora, citando 
a Dampier, afirma que, haciendo un estimado más conservador, en 1681 "no son más 
que una pequeña Nación o Familia y no hay 100 hombres de ellos en número, 
habitando la Tierra Firme al norte, cerca del Cabo Gracias a Dios; entre el Cabo 
Honduras y Nicaragua"5. También afirma estar de acuerdo en que, probablemente, 
los mosquitos sean un grupo puramente histó-rico que se originó de la mezcla de 
indígenas sumus con negros que naufragaron en los cayos Mosquitos en 16416. 
Cualquiera que sea su origen, es claro que la cultura indígena que dio las raíces a los 
misquitos de hoy, ha cambiado durante el transcurso de los siglos de contacto con 
el mundo exterior. 
No es posible establecer contundentemente si los antepasados de los misquitos 
tuvieron contacto o no con los conquistadores españoles, ya que numerosas expe-
diciones colonizadoras penetraron en y alrededor de la zona que más tarde se 
conocería como La Mosquina7. 
En términos concretos, en lo referente a la población de la Mosqui tia, si tomamos 
en consideración su origen, ubicación, lengua, religión, número de aldeas, podemos 
especificarla del modo siguiente: 
Origen 
chibcha 
europeo 
negro 
ubicación 
costa 
laguna 
cuencas bajas 
idioma 
misquito 
español 
inglés 
religión 
morava 
bautista 
aldeas 
84 
población 
29,000 
3 Véase: Магу W. Helms, "Miskito Slaving in the 17th and 18th Centuries: Culture Contact & Ethnicity in an 
Expanding Population". Presentado en el 44 Congreso Internacional de Americanistas. Manchester. 
England. 1982. John A. Holm, The Creole English of Nicaragua's Miskito Coast. Tesis de doctorado. (London: 
University College London. 1978). 
4 Esquemeling J., The Buccaneer of America W.S.Stallybrass,Trad. London: Roulegeand Sons. 1924. Citado por 
Linda Newson, El Costo de la Conquista. Primera edición traducida. (Tegucigalpa: Editorial Cuaymuras, 
1992): 63. 
5 Dampier, W.A, New Voyage Round the World. (London: A & С Black. 1937). Citado por Linda Newson, Op. 
cit., ρ 63. 
6 Linda Newson, Op. cil., p. 63. 
7 En la segunda mitad del siglo XVI y comienzos del XVII, los españoles intentaron someter a los pueblos 
indígenas que habitaban al este de las montañas, a los que generalmente conocían bajo el nombre genérico 
de jicaques. Las expediciones se organizaban de Nueva Segovia al sur y de Cabo Gracias a Dios hacia el 
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Fuentes históricas e información oral indican que, a inicios del presente siglo, los 
misquitos vivían alejados de la gente del interior del país; sin embargo, después de 
la guerra con Nicaragua en 1954, gran cantidad de ladinos se establecieron en Puerto 
Lempira y Brus Laguna, causando animadversión en gran parte de la población 
misquita, debido al comportamiento individual y al carácter de los ladinos, inclina-
dos al lucro, mediante la posesión de la tierra y los bienes comunes, lo que provocaba 
que discriminaran a los misquitos. 
En la actualidad, los misquitos forman el grupo poblacional indígena más 
numeroso de La Mosquitia (departamento de Gracias a Dios); se estima entre 25 y 
26,000 habitantes distribuidos en 84 poblados8. En este estudio estimamos la cifra en 
unos 29,000 habitantes distribuidos en: a) pueblos costaneros y, b) pueblos de ríos 
y lagunas. 
La mayor concentración de población está localizada en la llamada "Barra del Río 
Plátano", llamada así por los ladinos y "Ras" por los misquitos. Le siguen en 
importancia Cocobila, Brus-Laguna, Barra Patuca y Mocorón, la comunidad de Las 
Marías, que es un conglomerado de grupos indígenas pech, misquitos y tres familias 
garífunas y Batiltuk, Waiknatara y Puerto Lempira, un centro multicultural que es 
la capital del departamento. Al momento de la investigación, Puerto Lempira 
albergaba la mayor parte de instituciones gubernamentales. 
Aparentemente, los misquitos surgieron del contacto estrecho con los piratas 
ingleses y los comerciantes del Caribe en el transcurso del siglo Х П, como resultado 
de la unión de los indígenas con los negros y algunos blancos. Los misquitos son, 
hasta el presente, un ejemplo de etnia en la que, a pesar de las mezclas raciales, se 
ha mantenido la herencia cultural indígena. Originalmente, su territorio estaba 
ubicado en las inmediaciones del Cabo Gracias a Dios, a expensas de otras comu-
nidades indígenas, cuyos descendientes son conocidos hoy en día como tawahkas 
(sumos). Vivían dispersos en pequeñas aldeas, dedicándose a la caza y a la pesca. 
Los misquitos expandieron sus dominios por el norte hasta la laguna de Caratasca 
y, por el sur, hasta la Laguna de Perlas, aproximadamente. En las campañas de los 
Oeste, siendo Cabo Gracias a Dios y las partes Norte y Oeste de Olancho, el territorio considerado como 
misquito Véase TroyS Floyd, The Anglo-Spanish Struggle for Mosquito (Nuevo México. University of New 
Mexico Press 1967). 
8 Numero de misquitos estimados, con base en datos de Davidson y Ewens de Corrales. El primero da una 
cifra aproximada, para 1980, de 18-20,000, la segunda investigadora da una cifra aproximada, para 1983, de 
28,000, con base en datos del Censo Nacional de 1974 y un 4% de incremento anual, sin embargo, dicha tasa 
refleja el crecimiento global del departamento de Gracias a Dios y no el crecimiento vegetativo del grupo 
étnico 
En la actualidad ninguna oficina del gobierno central de Honduras mantiene un registro actualizado de 
indígenas El último Censo Nacional, que arrojó información sobre población indígena fue el de 1945 Los 
resultados fueron publicados en forma resumida, reportándose las cifras más desglosadas a nivel de 
municipio y sin hacer distinción entre los diversos grupos indígenas. Sin tener acceso a las instrucciones 
dadas a los empadronadores de ese censo, no es posible conocer los criterios que se utilizaron para conocer 
la condición de ind (gena, pero las otras ca tegorías desenpt ι vas usadas para exponer los da tos, sugieren que 
se trata de un criterio racial ("indio", "blanco", "negro"). 
243 
siglos Х П у Х Ш pelearon contra los españoles como aliados militares de los 
ingleses9. Entre sus medios de subsistencia se encontraban el contrabando y el 
comercio de mercancías inglesas, al igual que la venta de los esclavos tomados 
prisioneros en sus correrías por los territorios vecinos. 
Durante el dominio del imperio español, éste combatió y destruyó las tradiciones 
indígenas en el Pacífico, mientras que el sistema británico de dominación en la Costa 
Atlántica fue más permeable. Los misquitos eran (a diferencia de otras etnias en la 
eos ta)capaces,inclusive,debeneficiarsededeterminadas estructuras del indirectrule. 
Esta fue la base objetiva por la cual los misquitos prefirieron abiertamente la 
influencia inglesa, en oposición a las frontales formas de subyugación de los 
españoles. La relación con la Gran Bretaña mostraba aspectos distintos porque se 
daba bajo la forma de "aliados contractuales" y "potencia protectora"10. Sin em-
bargo, esto no cambió el hecho de que se trataba de una relación colonial que 
restringía las posibilidades de desarrollo de los misquitos a través de los siglos. La 
penetración de mercancías británicas, por ejemplo, excluyó desde un comienzo el 
surgimiento de una tradición artesanal elaborada. 
La institución de un reinado con carácter hereditario también formaba parte de 
las tradiciones de los misquitos. El rey simbolizaba la cima del orden político, 
representaba los intereses de su pueblo frente a los extranjeros, era el juez y la mayor 
autoridad militar. A la llegada de los ingleses, la posición de este rey fue legitimada 
por ellos y la "coronación", por mandato de los mismos ingleses, se llevaba a cabo 
en Jamaica o Belice. En la práctica, bajo el dominio inglés, el rey nunca tuvo 
supremacía alguna en lo que respecta a la política interna y no era siquiera una figura 
central del poder local. La comunidad y la familia ejercían los fundamentos de la 
vida política de los misquitos, cuya autonomía era apenas tocada por el poder 
estatal. Los viajeros extranjeros del siglo XIX presenciaron en varias ocasiones las 
condiciones miserables del rey misquito, incluso en estado de embriaguez, y 
difundieron la opinión, todavía en boga, de que se trataba de una marioneta de los 
ingleses. Si bien es cierto que la influencia de los ingleses era uno de los elementos 
constitutivos de dicha "monarquía", también lo es que respondía a las normas de 
organización indígena. Precisamente la debilidad de esta figura central puede ser 
entendida como garantía de una mayor autonomía de las comunidades indígenas11. 
Los misquitos surgen como pueblo bajo condiciones coloniales ("colonial tribe"); 
por ello entremezclan a menudo, de una manera casi indistinta, elementos "pro-
pios" y "foráneos". 
A mediados del siglo XIX se presentaron cambios definitivos. Los ingleses 
trasladaron la residencia del rey de Sandy Bay (cerca de Cabo Gracias a Dios) a 
9 Véase: RA ΑΝ: El Desafío it la Autonomía. Managua: CAPRI -Centro de Apoyo a Programas y Proyectos-
Centro Humboldt, 1992:14,15. 
10 El Desafío delà Autonomía. Managua: CAPRI -Centro de Apoyo a Programas y Proyectos-Centro Humboldt, 
1992:17,18. 
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Bluefields, la capital del protectorado "Mosquito-territory", cuya organización 
política adquiría cada vez más los rasgos de un Estado. Con ello, el rey cayó bajo la 
influencia directa del Cónsul inglés y luego de la población de la capital, o sea, de los 
creóles (afroamericanos de origen antillano) y de los inmigrantes extranjeros. En 
esta época finaliza la expansión bélica de los misquitos y se inicia su vinculación 
creciente a una economía de exportación, como recolectores de hule, pescadores y 
madereros. 
Los misioneros moravos, que llegaron a la región en 1849, jugaron un papel 
importante en la pacificación de los misquitos y lograron, a comienzos del siglo XX, 
modificar considerablemente la "cultura pagana" de los mismos. El éxito de los 
moravos se debió a que no se limitaron a erigir estructuras centralizadas, sino que, 
a través de un tozudo trabajo pedagógico, lograron motivar a la población rural a 
participar activamente en la vida de la comunidad. Esta Iglesia protestante ya había 
calado profundamente en la vida de los misquitos cuando la parroquia y la 
comunidad tendieron a ligar entre sí los papeles del liderazgo parroquial y comunal. 
Los misioneros hicieron del misquito una lengua escrita mediante la traducción 
déla Biblia y contribuyeron decididamente a la supervivencia de dicho idioma hasta 
nuestros días12. 
Según Harrower, es muy probable que los misquitos fueran originalmente una 
subtribu tawahka (sumo) y que, mediante los matrimonios mixtos con negros, 
europeos y otros indígenas, sufrieron notables cambios a lo largo de los siglos13. Esto 
nos lleva a la suposición de que los misquitos no han sido un pueblo autóctono, sino 
el resultado de un proceso histórico: una mezcla de diferentes pueblos que han 
llegado a identificarse culturalmente, poseen lengua propia y algunos patrones 
culturales comunes. 
La región que actualmente comprende La Mosquina ha sido, desde la llegada de 
los europeos, un lugar de disputa. Desde la llegada de Colón, en 1502, comenzaron 
los intentos, sin éxito, por conquistar la región. Posteriormente, los ingleses, esta-
blecidos en Jamaica, entraron en amigables relaciones comerciales con los misquitos 
y gradualmente establecieron un protectorado, hasta llegar a introducir guarnicio-
nes. 
De acuerdo a Müller (1684), los misquitos del bajo río Coco y el Cabo de Gracias 
a Dios estaban fuertemente mezclados con negros, mientras que los de Sandy Bay 
eran todavía puros14. 
11 Uno de los autores de la idea de que el rey era una "marioneta" es Squier en 1855. E. C. Squier. (Seudónimo: 
S. A. Bard) Waikna, or Adventures on the Mosquito Shore, 1895. (reimpresión Gainesville, 1965). 
12 H.G. Schneider, Moshto. Zur ErinnerungandieFeierdesfunfzigjarigen Bestehens der Mission der Brudergemeine 
in Mittel-Amerika. Hermhut, 1899,2 vols. 
13 David E. Harrower, "Rama, Mosquito and Sumu of Nicaragua". Indians Notes and Monogaphs (New York: 
Museum of American Indian, 1925): 44-48. 
14 Karl A. Muller, Among Creoles, Miskito, and Sumos. (Bethlehem, 1932): 37-38. 
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En 1699, los misquitos ocupaban la costa desde el Cabo Camarón hasta el sur с 
río Brangmans, en donde comenzaba el territorio sumo. Además, tenían d 
asentamientos en el bajo río Coco13. 
En 1671-72, la población misquita se estimó entre 1,500 y 1,700 personas. En с 
época, estaba dividida en dos subtribus con poca comunicación entre sí; u 
establecida en el Cabo de Gracias a Dios y la otra en Moustique (Sandy Bay)14. 
En 1786 se celebró un tratado entre España y Gran Bretaña, mediante el cual 1 
ingleses aceptaban evacuar el territorio y reconocer la soberanía de España. £ 
embargo, debido a las hostilidades de los indígenas, apoyados por cierto número 
ingleses que se negaban a abandonar la costa, los españoles no pudieron control 
el territorio. 
Para 1799, los misquitos alcanzaban un número de unos 2,000 hombres y estab 
gobernados por tres jefes. De acuerdo a Bell (1862), la población indígena de e« 
territorio estaba constituida por aproximadamente entre 10,000 y 15,000 person, 
de las cuales casi la mitad era misquita. 
Conzemius calculó el número total en 15,000, de los cuales una tercera parte, ρ 
lo menos, vivía en ambas márgenes del río Coco y se extendían hasta el río Tin 
Conzemius encontró de 3,000 a 4,000 misquitos habitando en la costa y a orillas 
las lagunas aledañas, así como en el bajo Patuca. El resto del grupo vivía 
Nicaragua, del río Coco a la Laguna de las Perlas. 
No obstante, el vasto territorio que ocuparon es relativamente insignifican 
Conzemius pudo detectar cinco dialectos. Muchos vocablos del inglés han pasai 
a esta lengua; en cambio, tiene pocos préstamos del español. En algunas áreas с 
alto río Coco y el Patuca se han incorporado un buen número de palabras de 
lengua tawahka. 
Cuando Conzemius estudió la región, encontró un pequeño grupo de misquit 
denominado "táwira", que se mantenía sin mezcla de negro17. Este grupo desap 
recio por la fuerte mezcla intercultural y racial. 
En 1932, la población misquita se estimaba en 15,000 personas y, desde la épc 
colonial, estaban fuertemente mezclados con negros, razón por la cual los español 
los llamaron "zambos". 
El aspecto religioso-cultural y sus influencias 
Antes de la penetración religiosa europea, especialmente la morava, la cultu 
misquita poseía una vasta cosmogonía religiosa. Reconocían una serie de deidad 
que se encarnaban en el sol, la luna y las estrellas. Así, "Prahaku", el espíritu de 1 
15 ídem. 
16 ídem. 
17 Eduart Conzemius, Ethnographical Survey of the Miskito and Sumu Indians of Honduras and Nicara$ 
(Washington D. C, 1931): 77-82. 
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vientos, era el causante de los huracanes y tormentas; "Kumadora", el arco iris, era 
considerado como de malos augurios, ya que anunciaba la llegada del espíritu de los 
vientos. A su vez, existían otros espíritus, los demonios, que habitaban la tierra y se 
les tenía como los culpables de las enfermedades graves. Sin embargo, el quehacer 
religiosocotidiano de los indígenas estaba en manos del zukia que, aparte de ser guía 
espiritual, también fungía como curandero del grupo. 
Al parecer, entre los zukias se había desarrollado una especialización y división 
del trabajo: algunos eran simples curanderos; otros, los "yumuka uplika", se 
especializaban en la "liberación de espíritus de los animales"; existían también los 
"plun yapti" (protectora del crecimiento de las cosechas) y los "upla aikra", expertos 
en magia negra y muy solicitados cuando había que matar a alguien. 
Los zukias participaban de las "cosas terrenales" dentro de las estructuras del 
poder local. Siempre se les consultaba para la toma de decisiones importantes, 
incluyendo aquéllas de carácter militar. En muchas ocasiones asumían el cargo de 
"wihta" o "headman" del grupo, unificando las funciones religiosas con las políticas. 
A su vez, eran los responsables de mantener el equilibrio de las relaciones del grupo 
con la naturaleza. Como la caza y la pesca eran las actividades de subsistencia 
fundamentales de estos grupos, casi siempre, sus prácticas dependían de ritos 
mágico-religiosos efectuados por el zukia ya que, según los misquitos, existía un 
"señor de los animales" al que había que adorar para que estas actividades fueran 
exitosas18. 
Aparentemente, los misquitos incorporaron determinadas influencias religiosas 
extranjeras sin modificar las propias. De forma particular, se sabe de la incorpora-
ción de prácticas afroamericanas provenientes de Jamaica, Belice, etc., que servían 
para hechizar o defenderse de alguien. Tal parece que la concepción religiosa 
indígena era compatible en muchos aspectos con la afroamericana. 
En la actualidad los misquitos han transformado muchas de sus creencias y, 
además, ya no usan atuendos típicos, pero sí tienen gran variedad de canciones y 
algunas danzas. Entre alguna gente de edad avanzada, aún se mantiene la idea de 
la veneración de los espíritus, para lo cual disponen de los servicios de brujos1', 
conocidos como "zukias" (brujos y brujas)20, que hacen las veces de intermediarios 
entre los hombres y los espíritus. 
18 Véase Ciccano Smaúío. La Músquttut Historia y Cultura de ¡a Costa Atlántica (Managua Ocarina, 1989) 67, 
72 
19 Hay que tomar en consideración que existe una notable diferencia entre lo que es un curandero y lo que es 
un zukia Segur sus propias palabras, el curandero realiza sus prácticas "sin la intervención de espíritus". 
20 Los zukias, aunque en los últimos aflos muchos misquitos ruegan creer en estos personajes, desempeñan 
un gran papel en la vida de los misquitos y sus véanos tawahkas, pues actúan como médicos, cirujanos, 
vaticinadores, exorcistas, magos, brujos, adivinadores, hacedores de lluvias, encantadores, sacerdotes, 
orantes, maestros, guías, consejeros, abogados, deposítanos de tradiciones, etc En tiempos pasados sus 
opiniones eran las de mayor peso Aún así no hay nada que los caracterice en el modo de vestir o adornarse 
Según las tradiaones misquitas, estas artes fueron introducidas por un hombre blanco que vino del este, 
conocido como Almuk-awra (literalmente, "el viejo ná ii/rago"), quien aparen temente fue un héroe cultural. 
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La mayoría de la población misquita pertenece a la Iglesia Morava; pese a que 
algunos aún visitan a los zukias, ahora lo hacen con una visión diferente a la del 
pasado, cuando éstos eran vistos como intermediarios entre hombres y espíritus. 
Hoy día se visitan, más que todo, para casos de enfermedades o para hacer consultas 
futuristas. En la región del Auka aún se dan estas prácticas, pero en menor grado que 
hace unos veinte años. Los jóvenes ya no creen. Según la información recogida en 
Puerto Lempira, Ahuás, Mocorón, Brus-Laguna, Wampusirpe, Ibans, Barra del 
Plátano y Barra Patuca, aunque existe la IglesiaCatólica y una o dos sectas más, como 
en el caso de Puerto Lempira, la Iglesia Morava agrupa la mayoría de los feligreses 
misquitos. Entre la Iglesia Morava y la Católica existen muy buenos vínculos de 
cooperación. En Wampusirpe, un pueblo situado a orillas del río Patuca, los 
católicos forman un 30% de la población y el otro 70% es moravo y, de acuerdo al 
sacerdote, muchas de las actividades se realizan en común. Lo mismo se constató en 
otras comunidades visitadas. Se comprobó, además, que las sectas han tenido 
muchas dificultades para ganar adeptos. 
El aspecto religioso es tan importante en la cultura misquita que, aun en los 
poblados donde no hay letrinas, agua (en la mayoría de las comunidades se consume 
agua de los ríos y de pozos al aire libre), escuelas, centros de salud o, si los hay, están 
deteriorados, el edificio de la iglesia, ya sea moravo o católico, es el lugar más 
cuidado por la comunidad. El factor religioso, aunque es una práctica muy tradicio-
nalista, constituye uno de los pocos medios para reunir a la gente de la comunidad. 
Las prácticas religiosas ancestrales son pocas o inexistentes. 
La actividad que realiza la Iglesia Morava es más que todo de carácter asisten-
cialista, aunque eso no quiere decir que, en algunos momentos difíciles de la región, 
algunos de sus líderes no hayan tomado posiciones críticas. Hay regiones en donde 
la Iglesia Morava se dedica a la distribución de ropa usada, medicinas, tal es el caso 
de Cocobila, Belén, Barra del Plátano (Ras), Barra Patuca y Brus-Laguna. Muchas de 
sus actividades están centradas en el trabajo pastoral. Hay pequeños centros de 
salud y algunas escuelas bajo su dirección, pero la mayor parte del tiempo se 
encuentran cerrados o el servicio que prestan es mínimo; los unos por falta de 
medicinas y personal y los otros por falta de presupuesto para el pago de los 
maestros. Si hay pocos alumnos hay poco ingreso económico. 
Por lo general el zukia es un hombre o mujer de inteligencia superior a la del misquito promedio. Son muy 
pocos los poblados en donde hay zukias. El zukia se comunica con los poderes invisibles y puede usar su 
arte para el bienestar o la destrucción de los simples mortales. Granas a estos supuestos poderes es temido 
y respetado en todas partes. Además de curar al enfermo, el consejo del zukia es requerido en muchas 
ocasiones. Se le consulta para adivinar el paradero de los objetos perdidos o robados, para buscar remedios 
que curen la mala suerte, para conquistar el corazón de una persona del sexo opuesto, para aumentar el 
valor y el coraje de un hombre, etc. La escogida del oficio por parte del zukia no es voluntaria, según se cree. 
Una persona que el destino ha elegido para tal alto cargo, se dice, cae bajo la influencia de algunos espíritus, 
de los que no puede librarse En la noche actúa como una persona enloquecida, se levanta de la cama y habla 
con seres invisibles en una misteriosa lengua "espiritista". En tal estado hace profecías y, si éstas se cumplen, 
sus amigos lo inducirán a que se inicie como zukia 
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La Iglesia Católica desarrolla un trabajo pastoral de tipo tradicional, centrado en 
la oración, cantos y novenas a los santos. Son los delegados déla palabra, en la mayor 
parte délas comunidades quienes, domingo a domingo, reúnen a la comunidad para 
"la Celebración de la Palabra". Estos celebradores relevan a los sacerdotes pues, por 
lo alejado de las comunidades, por lo general, el sacerdote llega una vez cada tres 
meses. Los domingos se reúne la comunidad en la iglesia; el celebrador déla palabra 
lee un párrafo bíblico y es él mismo quien da una corta reflexión. En estos actos 
religiosos, no se habla sobre los problemas locales. 
La labor de los dos sacerdotes de la zona, en Barra Patuca y en Wampusirpe, tiene 
una fuerte tendencia al trabajo organizativo; pero, como conocedores de la región y 
la cultura de la gente de las comunidades, son conscientes de que este tipo de trabajo 
debe desarrollarse "despacio y sin perspectivas a corto plazo". Las iglesias Morava 
y Católica son las únicas organizaciones donde la gente se siente en confianza. Sus 
líderes son vistos con credibilidad. Esto puede ser resultado de considerarlas como 
reflejo del pasado cultural. 
Es importante señalar que, en toda la región, la importancia social de las Iglesias 
estriba en que juegan un papel decisivo respecto a la solidaridad y a la creación de 
una identidad regional. 
Organización social: 
la ganadería y el problema de la tierra 
Los misqui tos actuales no tienen una forma de organización política centralizada 
como grupo. No es tan subdivididos en tribus. La estructura tradicional es jerárquica 
y descentralizada. La familia juega un papel fundamental. Un buen número de 
comunidades está encabezada por un cacique (jefe o líder) y, en otros tiempos, 
también un zukia. Debido a la importancia creciente de las autoridades externas 
(inmigradas), el poder de los líderes tradicionales es compartido con el alcalde 
auxiliar del gobierno hondureno y los oficiales del ejército. A través de estas 
personas se efectúa la integración estatal-administrativa. Las 84 comunidades 
referidas anteriormente pueden ser catalogadas como rurales en un 97%. 
Existe una organización no tradicional llamada MASTA (Mosquina-Asia Takanka-
Unidad de la Mosquitia) que desde los primeros años de la década de los setenta ha 
procurado cierta unidad. Es reconocida formalmente por el gobierno de Honduras. 
En cuanto a la forma de organización de los misqui tos, se ha podido constatar 
que las relaciones sociales están bien fundadas en la estructura familiar. La familia 
es el punto de referencia y esto podría ser uno de los indicadores por los que las 
sociedades misqui tas son caracterizadas como individualistas y desconfiadas. Hay 
comunidades en donde la mayor parte de la gente está emparentada consanguínea-
mente. Estas formas de parentesco, aunque pueden presentar ventajas, también 
pueden ser un factor de desventaja en una comunidad. Aquellos miembros que no 
pertenecen a la familia pueden oponer resistencia a la cooperación. En Wampusirpe, 
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un misquito expresó que no estaba de acuerdo con que la misma familia se sucediera 
en los puestos principales. "De esta forma no salimos del caciquismo". Son las 
familias más numerosas, por lo general, las que mantienen las relaciones de poder. 
Los misquitos se han caracterizado por mantener una forma de propiedad sobre 
la tierra de tipo comunal y sólo existe propiedad privada sobre la vivienda familiar 
y los objetos utilizados en la actividad diaria. Un caso muy concreto lo presentan los 
cocoteros (palmeras). La posesión de un cocotero es adjudicada a la primera persona 
(y su familia) que vea el brote de la planta y puede transportarla a un área donde ya 
posea otros cocos sembrados. Esto nos da una idea sobre las formas misquitas de la 
tenencia de la tierra. 
Las divisiones y las luchas internas entre las familias y entre las diferentes 
miembros de las comunidades, es otro fenómeno que los caracteriza. Muchas de 
estas divisiones son fomentadas por entes externos. Por muy remota que se encuen-
tre una comunidad, uno se encuentra con marcadas diferencias de tipo partidistas 
entre "liberales y nacionalistas" y esto, en el mayor de los casos, ha venido a 
profundizar la división entre sus miembros. 
En los últimos años se han venido produciendo algunas transformaciones que 
han tenido repercusiones directas en la región y en la cultura misquita. Se han 
establecido un buen número de ganaderos quienes, sin tomar en cuenta el aspecto 
cultural y las formas ancestrales misquitas sobre la tenencia de la tierra, han venido 
a determinar el destino económico de la región. Los misquitos de esas zonas se ven 
confrontados con legiones de migrantes (por lo general campesinos pobres catalo-
gados, en algunos casos por los mismos misquitos, como compañeros de desgracia) 
"del interior", que llegan en busca de terrenos. La situación se ha vuelto compleja 
porque, por una parte, se trata de una zona protegida, por el hecho de ser conside-
rada parte de la biosfera y, por otra, los terratenientes que no acatan las leyes y que 
cada día cercan lo que dicen pertenecerles. Ante esta situación, los pobladores se ven 
arrinconados. Hasta el momento, no hay un organismo que vele por sus intereses, 
aunque de parte del director del INA21, de ese entonces, han recibido muestras de 
interés por considerar el problema. Acusan a RENARE de "que mejor prefiere salvar 
un conejo" que solidarizarse con ellos. La región de Palacios y sus alrededores, así 
como Brus-Laguna y sus contornos, se han convertido en zonas gobernadas por 
algunas familias y por militares, quienes disponen de grandes extensiones de 
terrenos y de un buen número de cabezas de ganado. 
Después del segundo Censo Agrícola de 1964, se disciernen 5 clases de tenencia 
de la tierra: nacional, propiedad, ejido, arrendamiento, ocupación precaria. Aunque 
el total de las tierras no cultivadas sean propiedad del Estado, personas naturales 
21 Al momento de editar este estudio, en el Diario Oficial La Caceta del 14 de septiembre de 1993 leímos el 
Acuerdo № 520, mediante el cual se crea la Oficina Regional del INA en Puerto Lempira. La apertura de 
dicha Oficina se realizó a propuesta del director del INA, José T. Guillen; esto viene a reforzar el trabajo de 
organismos de desarrollo como MOP AVVI, CCD y SNV, que trabajan en la región. 
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pueden adquirir el derecho a su uso si intentan su explotación agrícola. Después de 
un cultivo de varios años -generalmente durante 10 años- las tierras cultivadas 
pueden ser adquiridas entonces por remuneración (la tierra cultivada "no 
eficientemente" puede ser adjudicada a otras personas -Plan de la Reforma Agraria 
Nacional). 
En las comunidades con tendencias tradicionales de los tawahkas, pech y 
misquitos, nunca hubo necesidad de aclarar los derechos de tenencia de la tierra. Su 
valor consistía en la necesidad de cultivarla para poder subsistir, a veces hasta su 
agotamiento natural. Por lo tanto, no hubo interés vital de poseerla permanentemente 
ya que, en el pasado, la accesibilidad a la tierra no fue el factor limitante del 
desarrollo agrícola; los caciques lograron equilibrar exitosamente los intereses de las 
familias y otorgar tierras a satisfacción de todos. 
El siguiente cuadro demuestra la comparación suprarregional: 
Tipo 
de 
propiedad 
Nacional 
Privada 
Ejidal 
Arrendamiento 
Otros (mezcla) 
Número de 
fincas en % 
Honduras 
11.3 
22.2 
24.7 
22.7 
18.9 
Mosquitia 
81.2 
3.6 
7.2 
0.2 
7.8 
Área de fincas 
en% 
Honduras 
10.0 
45.8 
15.3 
5.1 
23.8 
Mosquitia. 
81.2 
3.1 
6.9 
0.04 
8.76 
Fuente: ODA 1981 /Grupo Centroamericano de Tenencia de la Tierra y Desarrollo Rural (GCTTDR), 1970. 
Estas cifras demuestran la predominancia de la parte estatal en el área total de 
La Mosquitia. Mientras queen el altiplano y en los departamentos agronómicamente 
más desarrollados del Sur, las tierras privadas y cooperativas cubren una cuarta 
parte respectivamente, en La Mosquitia ambas no representan más que un 10%. 
Esto implica que la situación de la tenencia de la tierra en La Mosquitia no puede 
ser definida por la ausencia de una base jurídica para la adquisición de títulos de 
tierra, sino resulta del hecho que en esa región el cambio de la propiedad estatal (sin 
manejo) a la privada (manejada) se efectúa con retraso. 
Sin duda, la escasa densidad de la población, sus suelos de ren-dimientos bajos, 
su libre acceso y las perspectivas de producción limitadas, causaron la reducida 
demanda por títulos particulares. 
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Por otra parte, se ha demostrado la poca presencia del INA en la región; así, no 
ha sido posible otorgar títulos ni cuando había de-manda. Especialmente en la parte 
vecina con la región de Olancho, a orillas del río Patuca medio, o sea en la zona de 
colonización tradicional de los tawahkas (sumos), la adjudicación de títulos de tierra 
a las comunidades y familias au tóctonas debió cumplirse desde hace mucho tiempo, 
especialmente en vista de la invasión de colonos que, poco a poco, se están 
acercando. Al momento de realizar el estudio, un catastro por parte de INA no había 
sido instalado. Su instalación se efectúa ahora, con ayuda externa y debido a la 
motivación de organismos como MOP AVVI. 
Al instalarse grupos emigrantes en las tierras comunales comenzaron los con-
flictos. En Paulaya, en 1980, se reportaron tensiones como resul tado de la inmigración 
de "extranjeros" (generalmente ladinos) a la región. Sus métodos de cultivo son 
diferentes, la explotación agrícola es moderada y requieren de superficies más 
extensas (especialmente para ganadería). Por lo general, los primeros conflictos 
nacen cuando las cercas de alambre de púa hacen intransitables los antiguos 
caminos de tránsito. Más conflictos surgen cuando a los campesinos dependientes 
de la agricultura nómada les hace falta la tierra no agotada, como sucedió en el río 
Paulaya, fronterizo con la región de Colón. Los "extranjeros" entonces tenían títulos 
de tierra del DMA. 
La ausencia de una base jurídica sobre la tenencia de la tierra, la ausencia del INA, 
de una oficina de Catastro y de agrimensores y del respeto al derecho indígena de 
poseer las tierras que ancestralmente les pertenecen, provoca el aumento de tensiones 
sociales y políticas en la región. 
Son muchos los pobladores que confirman que han perdido las tierras comunales. 
Los predios que desde tiempos inmemoriales las comunidades misquitas utilizaban 
para la siembra y la caza, ahora se han convertido en pastizales para el ganado. 
Los animales domésticos más comunes son: el cerdo, el ganado vacuno, las 
gallinas y el perro; gatos, caballos, cabras y ovejas se ven muy rara vez. Entre los 
misquitos y los sumos, las vacas se crían en las sabanas y en las riberas de los ríos. 
Se alimentan de zacate áspero ya que no hay gramales. Casi nunca son ordeñadas, 
pues sus dueños no quieren quitar la leche destinada al ternero, pero la carne es muy 
apreciada. 
En la comunidad de Wampusirpe, bajo el liderazgo del sacerdote católico, se 
fundó una cooperativa de consumo*2. Por el momento, él lleva el liderazgo, pero la 
idea persigue, a largo plazo, capacitar miembros que puedan después multiplicar la 
iniciativa. La gente reconoce que es bueno que alguien de fuera lleve el liderazgo, 
22 Después de finalizado este estudio se hizo una visita de reconocimiento en la región y se constató que la 
cooperativa de consumo ha tenido éxito. Son muchos los pobladores, hasta de comunidades del lejano 
Patuca arriba, los que llegan para abastecerse de productos. La cooperativa de consumo de Wampusirpe 
es ahora el único centro de abastecimiento en la región, ya que MOP AVVI ha cerrado los Papa-bis (centros 
de abastecimiento) existentes en la zona del Patuca. 
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"pues siempre hemos tenido gente corrupta en la comunidad". El mismo fenómeno 
se está desarrollando en Brus-Laguna, en donde la comunidad, liderada por el 
médico local, se organizó en comités de protección del medio ambiente y de 
prevención del cólera. La finalidad es pasar de estas necesidades a la organización 
para superar problemas de tipo local y, posteriormente, regional. 
División del trabajo 
Entre los misquitos aún existen marcadas divisiones del trabajo por sexos. Las 
actividades domésticas tales como hilar, tejer, fabricar ollas, son ocupaciones 
típicamente femeninas. La sastrería, sin embargo, es ocupación de los hombres, 
algunos de los cuales aún confeccionan los vestidos para las esposas. La preparación 
de alimentos está estrictamente reservada a las mujeres, puesto que los hombres 
nunca se prestan para ayudar, salvo que se encuentren lejos del hogar. En el trabajo 
agrícola, el marido prepara un lote en el bosque para hacer la plantación. Corta los 
árboles, desmonta y quema; pero los cuidados de la huertas, o sea la siembra, 
desyerbe y cosecha, son realizadas por las mujeres. Los hombres están a cargo de la 
fabricación de los implementos de caza y pesca, así como la fabricación de canoas y 
de otros accesorios. Las mujeres pescan con anzuelo; los otros métodos de pesca se 
reservan a los varones, quienes además cortan los árboles para la leña, en trozas 
adecuadas para su arrastre, pero el trabajo es concluido por las mujeres, quienes las 
parten y astillan. La mujer baja al río para recoger los animales cazados por su 
marido, pero nunca lo acompaña, pues desconoce el manejo de las armas de caza. 
El acarreo de pesados fardos se deja usualmente a las mujeres; con este fin llevan una 
especie de mecapal que consiste en una banda agosta de tela, en cuyas extremidades 
se sujeta la carga. Esta se coloca en la espalda de la cargadora. Los varones no cargan 
nada de esta manera, sino que aseguran la carga a las espaldas con la ayuda de 
tirantes sobre los hombros, como lo hacen los ladinos. 
Orientación productiva y problemas 
No existen estudios específicos sobre los recursos potenciales exportables de La 
Mosquitia. Organismos y personas especializadas estiman que un 80% de los suelos 
son de vocación forestal y el 20% restante son de vocación agrícola. Tampoco existen 
datos precisos que nos brinden indicadores sobre la condición de la tenencia de la 
tierra; lo que se sabe es que tiene carácter ejidal, con delimitaciones poco claras que 
datan del siglo pasado. En los últimos años, esta situación de tenencia de la tierra se 
ha convertido en un problema para la población misquita, por las constantes 
migraciones de "gente del interior" quienes, por lo general, son campesinos pobres 
del centro y sur del país, que llegan con la esperanza de mejorar su situación. Otro 
aspecto problemático es la invasión de terratenientes y militares, quienes han 
acaparado las tierras más fértiles y las han convertido en pastizales. 
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La Mosquitia es una región prácticamente virgen y dispone de una gran riqueza 
en recursos naturales, de los que no se ha evaluado su potencial económico. Según 
la COHDEFOR, se han identificado 240,000 hectáreas potenciales para el desarrollo 
agrícola, las cuales se encuentran localizadas en la zonas húmedas y pantanosas, a 
lo largo de los ríos Tinto, Negro, Plátano y Patuca. 
Una franja territorial pantanosa, de unos 50 kilómetros de ancho, se extiende a 
lo largo del Litoral Atlántico, desde Cabo de Gracias a Dios hasta Mona, en donde 
sobresalen en orden de importancia los siguientes lugares: Caratasca, В rus-Laguna, 
Warunta, Tansín, Tilbalakan, Ibans o Ebano y La Criba. 
De acuerdo a un ganadero del lugar, "el pastoreo de ganado es una actividad no 
del todo rentable, debido al bajo contenido de nutrientes, especialmente fósforo, 
tanto en el suelo como en la vegetación". Durante el transcurso de la investigación 
se pudo observar grandes cantidades de terreno dedicadas al pastoreo de ganado, 
principalmente en la zona de Palacios y sus alrededores. Un ganadero en Palacios 
es dueño de 1,600 cabezas de ganado. 
En general, los suelos de la región pueden agruparse en tres cate-gorías: 
a) Tierras muy húmedas en los altos de los ríos y a lo largo de las lagunas; tienen 
potencial para el uso agrícola y son importantes en el desarrollo de la pesca 
y la vida silvestre, cubriendo aproximadamente el 15% de la región. 
Se cuenta con una gran extensión territorial, de la cual no se tiene información 
completa acerca de la composición del suelo, por tratarse de una selva virgen. 
b) Junglas latifoliadas al este del río Patuca y la montaña de Mocorón que, en su 
totalidad, comprende el 40% de toda la región y no se recomienda la 
agricultura debido a que se requiere de una inversión muy costosa, porque 
las tierras no son aptas. 
c) Sabana de pino, que representa un 45% del área total de La Mosquitia. 
Dentro de las tres categorías mencionadas, este tipo representa los suelos más 
pobres; es la especie pinus caribea el que parece adaptarse a tales condiciones. 
Recursos hídricos 
El recurso hídrico de mayor importancia es el río Patuca, cuya cuenca total es de 
24,500 kilómetros cuadrados, de los cuales 10,900 se encuentran en La Mosquitia. 
Los recursos hidroeléctricos de la zona de La Mosquitia son muy importantes y las 
estimaciones sobre la potencialidad de los proyectos de esta naturaleza se encuentran 
en estudio por parte de la Empresa Nacional de Energía Eléctrica (ENEE). 
De la superficie apta para la agricultura, 120,000 hectáreas de terreno son 
irrigables con el caudal de los ríos Coco, Tigre y Plátano, con una posibilidad anual 
de 80% para la agricultura, aunque es posible que las obras de regadío no sean 
rentables. 
La Mosquitia es atravesada por grandes ríos y numerosos riachuelos, siendo los 
ríos la única vía de transporte. Todos ellos desembocan en El Caribe o en las lagunas. 
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Infraestructura de caminos, aeropuertos 
y vías fluviales 
El departamento de Gracias a Dios se encuentra aislado del resto del país, debido 
a que no existe una carretera, ni otro medio económico, que comunique el Depar-
tamento con el resto del país; tampoco existen vías de comunicación efectivas que 
enlacen a las comunidades entre sí. Así mismo, la comunicación ñuvial se ve 
interrumpida porque de un canal o laguna a otra hay tramos de tierra que impiden 
que la comunicación se haga sin efectuar trasbordos. La comunicación por goletas 
a Trujillo y La Ceiba no es constante, por causas naturales, tales como barras secas 
en el verano y vendavales que impiden la navegación en épocas de invierno. 
Además, los precios de los fletes y pasajes son muy elevados. Las aerolíneas efectúan 
viajes semanales, a excepción del caso reciente de Palacios, donde una avioneta llega 
todos los días. 
La principal vía de comunicación entre La Mosquitia y el resto del país es la vía 
aérea. En la actualidad, hay 17 pistas de aterrizaje para avionetas en toda la zona, de 
las cuales tres pueden ser usadas por bimotores (DC-3): Puerto Lempira, Ahuas y 
Brus Laguna. Otras pistas ubicadas en Palacios, antiguamente, fueron usadas por 
bimotores. 
Otra forma de acceso a la zona es por medio de botes, los cuales navegan cerca 
de la costa y desembarcan en playas o entran a través del canal de Brus Laguna y la 
laguna de Caratasca. Dicho canal posee un calado muy bajo y sirve sólo para 
embarcaciones menores. La laguna de Caratasca ofrece mejores condiciones para la 
navegación, ya que tiene un promedio de profundidad anual de 3 a 3,6 metros. El 
canal y la laguna permiten el acceso a Puerto Lempira. 
Además, existen cinco ríos navegables que permiten transportar carga. El río 
Coco y el Patuca permiten cierta navegación y no presentan problemas para las 
canoas. El río Cruta y el Plátano permiten a pequeñas embarcaciones penetrar hasta 
40 ó 50 Kms. al interior de la zona. El río Sico es navegable para canoas y, al 
desembocar en el río Paulaya, se puede navegar otros 20 Kms. más. Además, en la 
franja costera se encuentran varias lagunas que son navegables. 
Las conexiones terrestres con el resto del país se limitan a un camino de alrededor 
de 30 Kms. de extensión, que va desde Dulce Nombre de Culmi hasta Wangkibila, 
en el río Patuca. Este camino sigue en construcción y se piensa, en un futuro, 
conectarlo con Auasbila y luego unirlo con el camino a Puerto Lempira. La extensión 
total de la vía sería de unos 120 Kms. y el río Patuca se cruzaría por balsa. Otro camino 
en construcción es el de Iriona a Limón, el cual bordeará posteriormente la costa de 
La Mosquitia. 
En La Mosquitia, el único camino transitable durante todo el año es el de Puerto 
Lempira a Auasbila. Este camino tiene dos ramales, uno a Mocorón y el otro a 
Leymus, en el río Coco, el cual, mediante una balsa, conecta con la red caminera de 
Nicaragua. Además, hay brechas para madereros, pero son prácticamente inrransi-
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tables. La mayor parte del departamento de Gracias a Dios se puede recorrer a pie 
o en bestia. 
Recursos productivos y la economía de subsistencia 
La situación socio-económica de las comunidades misquitas se manifiesta a 
través de diferentes patrones. En todas las comunidades se advierte una fuerte 
división del trabajo por sexos, más que todo en las labores domésticas. En la casa, son 
las mujeres las que cuidan a los niños y se encargan de las actividades domésticas 
y, en el campo, tanto hombres como mujeres, juntos o individualmente, se dedican 
a preparar pequeñas parcelas de tierra para la siembra. 
El sistema de cultivo más generalizado, a orillas de los ríos Patuca y Plátano, es 
el que dentro de la antropología se conoce como "shifting cultivation", que consiste 
en cultivar una parcela de tierra por espacio de uno o dos años y después se deja libre 
para que restablezca su fertilidad. Para hacer sus plantaciones, los misquitos 
limpian un pedazo de la selva, generalmente ubicado en las riberas de un río 
navegable; el trabajo, realizado por los hombres, consiste en tumbar los árboles y 
despejar el terreno. Algunos grandes árboles selváticos se dejan en pie, pero otros 
gigantes se botan. Este trabajo tiene lugar a principios de la estación seca, alrededor 
de febrero o marzo. A principios de mayo se aplica fuego a los desechos vegetales 
secos. Una vez preparado el terreno, las mujeres se ocupan de plantar y desyerbar. 
Algunas veces, marido y mujer siembran juntos, pero la cosecha queda a cargo de 
la mujer. 
El hacha, el machete y el chuzo, son los únicos implementos agrícolas empleados. 
La elevada temperatura y humedad, durante todo el año, permiten un constante 
crecimiento de la vegetación y los árboles dan frutos en todas las estaciones. Por lo 
general, el suelo es muy fértil, aunque grandes extensiones son sabanas de suelos 
arenosos y de grava, muy inadecuadas para el cultivo, ya que sólo producen escaso 
pasto, pinos, encinos y varias especies de plantas matorralosas. Por lo tanto, los 
vecinos de esas regiones se ven obligados a hacer sus plantaciones en las riberas de 
los ríos, a considerable distancia de sus viviendas. 
Las comunidades costeñas con fácil acceso a los centros comerciales, vía ríos, 
canales y la costa, que disponen, sin embargo, de una limitada cantidad de tierra apta 
para cultivos, perciben ingresos monetarios de la venta de pescado salado, carne y 
arroz; del trabajo asalariado como buzo langostero y, en menor escala, de la 
extracción de camarones. Esta es una actividad que proporciona considerables 
ingresos, pero no aporta mayores beneficios a las comunidades sino que, por lo 
contrario, promueve en muchos casos la descomposición social. Como la pesca de 
langosta se efectúa principalmente en forma ilegal, existe el riesgo de que, en 
cualquier momento, puedan surgir dramáticos accidentes que impiden realizar 
dicha actividad. Los recursos langosteros están virtualmente exhaustos para la 
explotación comercial. 
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Las comunidades más aisladas, localizadas a lo largo de los ríos, dependen en 
menor grado de factores extemos, dedicándose a las actividades tradicionales de 
subsistencia, tales como pescar, cazar, cultivar los huertos familiares y criar animales 
domésticos en pequeña escala. Sus reducidos y casuales ingresos monetarios 
provienen de la venta de excedentes de cosechas, a precios muy bajos; la venta de 
ciertos productos minerales (oro) y forestales (látex, pimienta gorda, resina de 
liquidámbar, madera, artículos manufacturados de tuno, batana, etc.)21. 
Los misquitos se dedican, generalmente en familia, a las faenas de campo; los 
hombres sólo van a recoger hule y chicle, como hace unos decenios, cuando la 
demanda era halagadora o considerable. Al aceptar los hombres empleo como 
jornaleros (en compañías extranjeras establecidas en La Mosquitia), o comprome-
tiéndose como cazadores o pescadores, las mujeres y niños atendían los trabajos 
para producir la alimentación de subsistencia. Prácticamente la única actividad 
comercial que se realiza actualmente, fuera de la comunidad, es la pesca langostera 
en embarcaciones con procedencia de Islas de la Bahía. 
Las formas de producción que caracterizan a la región son las de subsistencia. Lo 
que les sobra de los cultivos lo venden. También existe una forma de trueque entre 
los miembros de la comunidad y las poblaciones circundantes. En el marco tradi-
cional de trabajo, los hijos y nietos varones adolescentes acompañan en las faenas a 
los hombres adultos. Las mujeres se ocupan del cultivo de yuca, camote, ñame, etc., 
en parcelas cerca de sus viviendas y se dedican a la pesca menor a las orillas de los 
ríos y lagunas y en los caños, utilizando para ello sábanas de tela e, incluso, las velas 
de las embarcaciones. Su sistema de pesca consiste en arrastrar esas telas en aguas 
poco profundas, auxiliadas por sus hijos menores. 
También se desarrollan cultivos de horticultura. Estos cultivos se efectúan cerca 
de las casas individuales o en los alrededores inmediatos a las aldeas. Sin embargo, 
se siembra arroz, guineos, plátanos, etc., en "trabajaderos" alejados, a lo largo de los 
ríos. 
En esta región, principalmente en los lugares más húmedos, existe una gran 
variedad de productos alimenticios que complementan la dieta de la población: 
guineo y plátano, yuca, arroz, pina, naranja, coco, maíz, caña de azúcar, quesquiz-
que, batatas, ñame, ayotes, frijoles, chiles. Es costumbre cultivar estos productos en 
los llamados trabajaderos. Las casas en los poblados no disponen de huertos 
familiares. 
Por lo general, existen considerables distancias entre las aldeas y los "trabajade-
ros", porque los suelos de muchas partes son arenosos o compuestos de grava, 
inadecuados para la horticultura, que necesita suelos aluviales ribereños. Muchas 
familias pasan semanas trabajando en estos lugares. 
Los "trabajaderos" son pequeñas parcelas de tierra en las que siembran bananos, 
arroz, maíz, frijoles y cacao. Las distancias que median entre los poblados y los 
23 Informe ODA, vol. 2,1981., р. Э09. 
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cultivos alcanzan, por lo general, de 15 a 30 kilómetros, a lo largo de las lagunas y 
los ríos. Muchos de estos trabajaderos han sido utilizados, a través de generaciones, 
por las mismas familias. En períodos de siembra, muchas veces la gente se establece 
en estos lugares por períodos prolongados de dos hasta tres meses. 
La mitad de lo producido (en el caso del arroz, el maíz, los frijoles y el cacao) es 
vendido en los establecimientos comerciales de comunidades grandes como Coco-
bila, Barra del Plátano, Brus-Laguna, Barra Patuca y Puerto Lempira, donde les 
pagan precios bajos, ya que los comerciantes argumentan que tienen que pagar 
transporte para llevar los productos a La Ceiba y San Pedro Sula. 
En Brus-Laguna, los agricultores se quejan por la escasez de semillas y por el 
abandono en que se encuentra la región: "Aquí nos han venido a impartir cursillos 
sobre agricultura, producción de cacao; los cursos nos han gustado mucho, pero sólo 
ha sido al momento pues después la gente no vuelve más". 
Las técnicas y herramientas utilizadas para producir la tierra son simples y 
tradicionales: el hacha, el machete y la barreta o chuzo. Estos son los únicos 
implementos agrícolas con que cuentan. 
Por otra parte, muchos misquitos reconocen que entre la gente de las comunida-
des existe indiferencia a trabajar para su propio desarrollo; la gente ha adquirido la 
costumbre negativa de esperar que los problemas sean resueltos por gente extraña 
a su etnia. La "cultura de la dependencia" ha llegando hasta el punto que, en gran 
parte de los casos, la gente y los propios líderes no tienen confianza en sus 
capacidades y no reconocen sus habilidades y las de los demás miembros de la 
comunidad, por lo que ven a los extraños como los "solucionadores de la situación". 
La pesca y la situación de los buzos 
La pesca es una actividad importante para estas comunidades24, tal vez, por estar 
ubicadas a lo largo de la costa y de los ríos. Una gran proporción de los alimentos 
proteinicos consumidos por los misquitos se obtiene del mar, las lagunas y los ríos. 
La pesca por tanto, es una ocupación en la cual los misquitos y también los sumos 
(tawahkas) han alcanzado un alto grado de destreza25. Los principales implementos 
utilizados son arpones, anzuelos, redes y, antiguamente, arcos y flechas. Hasta hace 
algunos años, se acostumbraba envenenar el agua de pequeños arroyos con plantas 
como paté o se usaba dinamita para pescar. 
24 El potencial de pesca en La Mosquitia y en la costa del Caribe, desde el punto de vista del número de 
especies, es grande. Dentro y fuera de la región, la producción de camarones y langostas alcanza 
actualmente alrededor de 3,000 toneladas por año. La casi totalidad de esta pesca y, en especial, la de la 
langosta la efectúan entre 1,500 y 1,700 misquitos. 
25 Eduart Conzemius, Ethnographical Survey of the Miskito an Sumu Indians of Honduras and Nicaragua, p. 67. 
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En la actualidad, estos métodos ya no se usan y, cuando son usados, es de forma 
ilegal y clandestina. Hay una ley que prohibe estos métodos y funcionarios de 
RENARE velan porque se cumplan. 
Otro campo casi exclusivo del misquito es la pesca artesanal, la que efectúa en 
lagunas, ríos y barras. Dicho pescado lo sala y seca para la venta durante la Semana 
Santa. 
En regiones como Ibans, Cocobila, Belén, Jerusalén, Nueva Jerusalén, Curi, 
Utlalmo, Tierra Colorada, Barra del Plátano, Barra Patuca y todas las otras comuni-
dades costeras ubicadas con dirección sur, la pesca de la langosta es una actividad 
determinante. Los buzos, que son jóvenes en edades comprendidas entre los 14 y 25 
años, son quienes se dedican a esta labor. Durante diez y hasta doce días, estos 
jóvenes prestan sus servicios a compañías langosteras, principalmente de Islas de la 
Bahía, Jamaica y los EE.UU. Retornan a sus comunidades para reposar durante una 
semana y luego se embarcan de nuevo. Algunos reciben ofertas de inmediato y sólo 
se cambian de barco para irse otras dos semanas. 
Los buzos son contratados por los llamados "saca buzos", que son una especie 
de comerciantes pues, por lo general, se dedican a la compra y venta de granos 
básicos y de oro. Un "saca buzo" devenga 1,500 lempiras sólo por el hecho de 
contratar buzos; su trabajo consiste en apuntar el número de buzos que se embar-
carán. Según los propios buzos, en un período de doce días, pueden regresar con una 
suma de dos mil lempiras. El trabajo es duro y son varios los buzos que, mientras 
desarrollan el trabajo, han encontrado la muerte. Es común encontrar jóvenes con 
algún síntoma de parálisis. Para estos inválidos no existe ningún tipo de seguro. Los 
familiares de los muertos reciben una indemnización, por parte de su patrono, 
equivalente a 5,000 lempiras, pero para recibirlos hay que hacer una infinidad de 
trámites y los gastos en que se incurre los cubren los mismos 5,000 lempiras. Se han 
dado casos en que los familiares sólo reciben 2,000 lempiras. 
Los poblados se caracterizan por albergar una buena cantidad de cantinas y 
burdeles. Borrachos y prostitutas llenan las playas y cantinas de estas comunidades, 
cuya población oscila entre 300 y 2,600 habitantes26; por lo que, en cuestión de dos 
días, los dos mil lempiras o más que los buzos ganan, son despilfarrados en dichos 
lugares 
Según el alcalde de Brus-Laguna27, el alcohol es un problema grave en toda la 
zona pero, al mismo tiempo, él ve el negocio de las cantinas como algo bueno para 
la Municipalidad, pues éstas pagan impuestos. 
Según los datos manejados por el alcalde, Brus-Laguna cuenta con 11 cantinas y 
un número igual de burdeles; Barra Patuca 28; Ibans 25; Cocobila 6; Plaplaya 5; Barra 
26 Aún no hay un censo poblacional reciente en toda la región. Hay rumores en la Alcaldía de Brus-Laguna 
que en junio (1991) se tenían planes para comenzar con un censo poblacional en toda la región, pero de 
acuerdo al alcalde no hay dinero para realizarlo. 
27 Al momento de redactar este documento se supo que el alcalde había sido reemplazado. 
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Plátano 26; Batalla 1 y Belén 6. Cada comunidad dispone, además, de destiladeros 
clandestinos, de los que no se conoce la verdadera producción. De acuerdo al 
alcalde, el sector de la población que más alcohol ingiere en las comunidades (aparte 
de los buzos y tomando en cuenta que las comunidades la constituyen católicos y 
moravos) es el católico. 
En los últimos quince años, la pesca de la langosta ha determinado el aspecto 
productivo de la región. Este rubro se ha convertido en la nueva fuente de dinero de 
la zona. En Barra del Plátano, tres prostitutas que a menudo se embarcan en los 
langosteros, cobraban una libra de langosta por cada acto sexual. Una libra de 
langostas en el barco (al momento del estudio) costaba 10 lempiras. En los comercios 
de las playas, ellas vendían la libra por 30 lempiras. 
La pesca de la langosta ha hecho que la producción de granos básicos haya 
decaído. La gente ya no se ve motivada para producir. En la actualidad, hay un buen 
número de especies, determinantes en la economía misquita, que se encuentran en 
peligro de extinción. En el caso de la langosta, en los últimos tres años esta especie 
se encuentra cada vez menos y los barcos se ven en la necesidad de ir a buscarla hasta 
Nicaragua y las Islas de San Andrés (Colombia). Ya han sido varios los casos de 
detenciones de barcos langosteros en aguas territoriales extranjeras. 
El demógrafo norteamericano Peter Herlihy, hacía referencia a los resultados de 
un estudio que él mismo realizó recientemente en la zona, con respecto a los ingresos 
de los buzos: según él, de sólo 14 barcos langosteros, en un año, los buzos de la zona 
entre Ibans y Barra del Plátano ganaban cerca de dos millones de dólares. La 
pregunta que nos formulamos es: ¿Qué sucede con ese dinero? Es evidente que éste 
no se queda en la zona, pues no se invierte. 
Existe un buen número de pequeños pescadores que viven de los productos del 
mar. El problema a que muchos pescadores se enfrentan es a "los compradores de 
pescado", quienes determinan el precio del producto como mejor les conviene; no 
existe estabilidad en el precio, algunas veces pagan más y otras menos. 
Un buen número de hombres (en edad de más de treinta años) son pescadores 
artesanales, quienes realizan sus labores en condiciones primitivas, utilizando 
redes, chinchorros y trasmallos. En Brus-Laguna, cuatro pescadores consultados 
sobre sus actividades, se refirieron con desconfianza a "los técnicos" que llegan, 
supuestamente, a "enseñarles nuevas técnicas". Para el caso, los técnicos japoneses 
que llegaron a enseñar a la comunidad sobre el manejo de "secado y salado de 
pescado", fue todo un fracaso. En octubre y noviembre se comenzaba a salar y 
preparar el pescado, según lo estipulado por los técnicos japoneses. El problema era 
que en diciembre ya el pescado tenía hongos y gusanos y había que tirarlo. Además, 
la nueva técnica era difícil de practicar porque los costos eran muy altos. Los 
pescadores son conscientes de que sería mejor cuando sus propias formas tradicio-
nales de pesca fueran reevaluadas y adaptadas a nuevas técnicas, sin dejar de lado 
sus conocimientos adquiridos durante siglos. 
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El trabajo asalariado 
La forma de trabajo empresarial no existe. La situación se caracteriza por el 
marcado subempieo o el desempleo. El trabajo asalariado existente es el que 
contratan los pesqueros procedentes de las Islas de la Bahía. Recientemente, un 
número reducido de misquitos fueron contratados en las instalaciones de una 
empresa petrolera en la región de Ahuas. Fuera de esta fuente de trabajo, más o 
menos permanente, las otras son escasas y se limitan a actividades que realizan las 
personas con solvencia económica, generalmen te los comerciantes. Los otros empleos 
son los gubernamentales, que se centran principalmente en Puerto Lempira y Brus 
Laguna. 
En otros tiempos, los misquitos se ocupaban en labores como el corte maderero 
(Belize) y los campos bananeros de la Truxillo Railroad Company, en la región del 
río Sico, a comienzos del siglo XX. 
El producto de cosechas y el trabajo del jornalero se empleó, durante un período 
prolongado, para obtener mercancías importadas por medio del trueque y no fue 
sino hasta el comienzo de las exportaciones bananeras en la década de los 20, a lo 
largo del río Sico y durante los años 30 por el río Coco, que la economía monetaria 
fue introducida28. 
La explotación del hule 
Una compañía norteamericana que explotaba el hule operó durante los años de 
la Segunda Guerra Mundial en el río Coco, adquiriendo hule de recolectores 
individuales. Al cesar las hostilidades en 1945, se experimentó un breve resurgimiento 
de las exportaciones bananeras y también se explotó el chicle, sobre todo en las selvas 
cercanas a las márgenes del Patuca y las montañas de Olancho. Los misquitos y 
algunos tawahkas se dedicaban a esta actividad desde junio a diciembre. Se extraía 
el látex del árbol sapotáceo, transportándose por medio de pequeños helicópteros 
a la base de la empresa en Puerto Lempira; la misma dejó de existir en 1980. 
Del árbol de tuno extraen una substancia resinosa que es procesada artesanal-
mente y, en la década de los 70, era "vendida en Ahuas, Mocorón y Bilaskarma, 
lugares a los cuales llegaban en avionetas de empresas norteamericanas para 
comprar ese producto necesario para la industria del chicle". 
Actividades colaterales 
La explotación artesanal del oro en algunas comunidades, ya sea por cuenta 
propia o por empresas de norteamericanos, juega un papel secundario al lado de los 
ingresos obtenidos por los buzos langosteros. 
28 Informe ODA, p. 109. 
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Por otro lado, los misqui tos, cuando logran reunir un pequeño capi tal, se dedican 
a la actividad comercial por medio de "truchas y pulperías", en casi todas las aldeas; 
explotan a sus paisanos, vendiendo los productos de primera necesidad a precios 
sumamente elevados; las mismas personas también se dedican a la ganadería en 
mediana escala. 
Hay un número reducido de pobladores que también dedica parte de su tiempo, 
durante algunos meses del año, a la búsqueda del oro en las riberas de los ríos 
Plátano y Patuca. Un "penique" costaba 50 lempiras en Barra del Plátano pero, en 
otros lugares, como en La Ceiba, lo vendían hasta por 90 lempiras. No existen datos 
sobre el número de personas dedicadas a buscar oro. Lo mismo sucede con la 
cantidad de oro encontrado. Durante la época seca del año es que la gente se dedica 
a esta actividad. 
Los recursos naturales 
La zona de La Mosquitia alberga la reserva de recursos naturales y económicos 
más importante del país. El potencial para el desarrollo de rendimiento sostenido, 
basado en los recursos naturales, parece ser la estrategia más prometedora. La 
riqueza natural abarca desde arrecifes de coral (base de la fauna marina) a exube-
ran tes bosques de pino y bosques estacionales. Una compañía venezolano-americana 
comenzó la perforación de pozos en busca de petróleo en la zona de Anuas y las 
perspectivas son prometedoras. 
En la mayoría de los casos, estos recursos no son manejados en forma apropiada. 
En algunos lugares se observa que comienzan los efectos déla erosión. Sin embargo, 
La Mosquitia puede lograr el balance de utilización de los recursos agropecuarios, 
silvícolas y de pesca mediante su protección y regulación. 
Por otra parte, existen problemas generales que afectan la zona: escasez de tierras 
aptas para la agricultura, el aislamiento, etc. Otros problemas son causados por el 
hombre y, por lo tanto, son teóricamente remediables (alto crecimiento poblacional, 
deficiencia de infraestructuras, ausencia de instituciones fiscales, escasa asistencia 
médica y educacional, etc.). 
La destrucción de los recursos naturales 
No poseemos datos fidedignos sobre el proceso de destrucción de los recursos 
naturales, pero éste es un problema que preocupa a los habitantes de la región y a 
los ambientalistas. 
La caoba y otras maderas preciosas han sido prácticamente exterminadas, sobre 
todo a lo largo de los ríos Patuca y Aguan, en el transcurso de los últimos 200 años, 
acelerándose en la actualidad. El incremento de la etno-artesanía pone en peligro de 
extinción al árbol de tuno, una especie de zapote. La corteza de este árbol se utilizaba 
como cobija hace unos 30 años; servía también para confeccionar algunas piezas de 
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la indumentaria, especialmente prendas interiores y camisas. En la actualidad, este 
material es sustituido por telas manufacturadas. 
Por otra parte, es preocupante el avance del frente colonizador, constituido por 
campesinos pobres provenientes, principalmente, del sur del país, que buscan 
tierras agrícolas, además del interés de compañías nacionales y extranjeras por 
explotar los recursos naturales, principalmente el bosque. Si no se toman las 
medidas correspondientes, la fauna y la flora de toda la región se verá afectada. Ya 
son muchas especies animales y vegetales, que han desaparecido o están por 
desaparecer. 
Potencial agropecuario 
El área cultivable de la región es bastante reducida, lo que lleva a concluir que 
únicamente se produce para el autoconsumo, especialmente aquellos productos 
que, conforme a las condiciones ecológicas y climáticas de la zona, pueden ser 
cultivables. 
Sin embargo, de acuerdo a estimaciones de COSUPLANE referentes a La 
Mosquitia, contenidas en su "Plan de Desarrollo 1979-83", del total del territorio de 
La Mosquitia, que es de 21,089 Km' (6.35% del área total de Honduras), aproxima-
damente 3,323 Km' son potencialmente aptos para ser cultivados; actualmente se 
encuentran cultivados menos de 109 Km2. 
Actualmente no hay datos disponibles sobre rendimientos y variedades vege-
tales usadas, pero RRNN posee en el área de Mocorón campos experimentales que 
recién comenzaron a introducir nuevas variedades y efectúan ensayos de rendimien to. 
El uso de la tierra en La Mosquitia puede apreciarse en el siguiente cuadro: 
USO DE LA TIERRA 
EN LA REGION DE LA MOSQUITIA 
USO DE LA TIERRA 
Área total 
Apta para cultivo 
Bajo cultivo 
No apta para cultivo 
Pastos naturales 
Área (Km2) 
21,089 
3,320 
109 
17,766 
131 
% 
100,0 
15,75 
0,52 
84Д5 
0,62 
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La producción agrícola de los 109 Km1 por unas 20,000 personas según la DGEC 
(1978) se presenta en el cuadro que sigue: 
PRODUCCIÓN DE LOS PRINCIPALES 
CULTIVOS EN LA MOSQUITIA 
PRODUCTO 
Yuca 
Camote 
Arroz 
Plátanos 
Bananos 
Coco 
Café 
TOTAL 
Toneladas 
2,640 
99 
1,537 
2309 
779 
1,095 
27 
8,486 
% 
31,1 
1,2 
18,1 
27,2 
9,2 
12,9 
0,3 
100,0 
Las cifras presentadas en el cuadro anterior no son exactas, pero muestran con 
cierta aproximación la producción actual. Esto significa que alcanzan para un nivel 
de autosubsistencia y un pequeño excedente para la venta. Para cultivar los granos 
básicos realizan grandes esfuerzos y sólo cuentan con el machete y el palo plantador 
(espeque) como herramientas. En años adversos sólo alcanzan a producir para el 
autoabastecimiento. 
No existen datos concretos sobre la producción de arroz y de frijoles (MOPAWI 
comercializó durante 1984/1985,500 Ton. de arroz). 
La población ganadera, según la DGEC (1978), era de 11,931 cabezas de ganado 
vacuno y 1,662 cabezas de porcino. Los porcinos comen desperdicios cerca de las 
casas y los vacunos pastan libremente. En la actualidad, esta cifra se ha multiplicado 
y, aunque todavía se observa ganado vagabundo, muchos de los ganaderos han 
cercado "sus propiedades". En Palacios, algunos ganaderos afirman poseer, por lo 
menos, 3,000 cabezas de ganado cada uno. 
En general, se puede afirmar que existen dos tipos de agricultura: una que 
produce excedentes para la venta y se ubica en el interior, a lo largo de los ríos 
principales, y otra en la costa, la cual es de subsistencia. Esta última es practicada 
generalmente por pescadores. En ambos casos, es usual la cría de ganado vacuno, 
porcino y aves en pequeña escala. 
El uso de insumos como fertilizantes, pesticidas y productos veterinarios, no está 
muy extendido, principalmente porque no hay dónde comprarlos. 
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Recurso forestal 
Existen dos clases de recursos forestales: el bosque de pino y el bosque latifolia-
do, que no constituye, actualmente, una alternativa económica, debido a que no se 
cuenta con métodos para su explotación; existe poco conocimiento sobre sus 
características y de la variedad de especies existentes. 
El bosque de pino consta de la especie pinus caribea, la que puede utilizarse tanto 
para la producción de pulpa como para madera. Se considera que hay más de 
280,000 hectáreas de pinares comercializables, con una densidad promedio de unos 
12 metros cúbicos por hectárea; esto representa un potencial de 4,5 millones de 
metros cúbicos. 
La reserva forestal está extendida sobre una gran área. La zona es inaccesible 
porque no existen caminos. Por otra parte, no es posible estimar el crecimiento anual 
del bosque, porque no existe un sistema de datos que permita obtener información 
sobre este aspecto. 
La Mosquitia posee un área de vegetación natural casi virgen en comparación 
con el resto de Honduras, pero el problema es que en el interior de esta zona, la 
población posee una tasa de crecimiento de 4% anual, lo cual acarreará, a corto plazo, 
una fuerte presión para la obtención de tierra. Además, la construcción de caminos 
y las quemas para obtener tierra agrícola merman el potencial forestal. 
El bosque en La Mosquitia puede dividirse en dos grandes categorías: el 
evaluado, ubicado en áreas accesibles, que se encuentra inventariado y bajo un plan 
de manejo y aquel que se encuentra en áreas inaccesibles y que, por lo tanto, no está 
inventariado. 
Actualmente, el área forestal de La Mosquitia no presenta problemas de defo-
restación, gracias a la ausencia, casi total, de caminos y vías de comunicación. Por 
otra parte, esta es la causa de la sub-utilizadón económica de la mayor parte del 
bosque, lo cual permite diseñar una estrategia adecuada, a largo plazo, para explotar 
y preservar el bosque. Dicha planificación se podrá efectuar sin dificultad, ya que en 
el departamento de Gracias a Dios no se han concedido títulos de propiedad, 
poseyendo la población indígena ciertos derechos de uso. 
La pesca 
El estudio efectuado en La Mosquitia por la Comisión Británica de Desarrollo de 
Ultramar, señala esta región como una de las, potencialmente, más importantes del 
país, en cuanto a la explotación de la pesca. De la misma manera se refiere a la 
plataforma marítima adyacente, que consiste en camarón, langosta y pesca ar tesanal. 
El mismo es tudio indica que no hay información actualizada disponible sobre las 
reservas pesqueras. Así mismo, tampoco se cuenta con métodos apropiados para 
recopilar y procesar los datos. 
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El potencial de pesca en La Mosquiti a y en la Costa del Caribe, desde el punto de 
vista de la variedad de especies, es grande. Desgraciadamente, sólo existe informa-
ción parcial sobre la cantidad, pero no sobre la clasificación por especies. 
La pesca del camarón se efectúa durante 4 ó 5 meses al año. Este corto período 
de pesca se debe a las malas condiciones climáticas que reinan en la zona. Casi toda 
esta pesca y, en especial, la de la langosta la efectúan entre 1,500 a 1,700 misquitos. 
Existe un potencial de peces capaz de resistir la explotación comercial (FAO). 
Entre las especies existentes tenemos: tiburones, un complejo de meros y peces rojos 
asociados al zócalo continental, un recurso pelágico que incluye el atún, el barracu-
da, el wahoo y un recurso crustáceo de aguas profundas. 
Características generales 
En La Mosquitia, la pesca se realiza en dos formas: artesanal e industrial. La pesca 
artesanal la realizan pescadores sin más calificación que la que les proporciona la 
experiencia. En su mayoría, operan individualmente, siendo muy reducido el 
número de pescadores pertenecientes a grupos o asociaciones cooperativistas. Esta 
forma de producción se caracteriza por el uso de pequeñas embarcaciones que no 
presentan mucha seguridad para el pescador: cayucos movidos a remo y, en algunos 
casos, con motores fuera de borda. Como arte de pesca se utilizan líneas de mano, 
redes agalleras, chinchorros y, a veces, palangres. 
La actividad de pesca industrial se desarrolla en varios puntos de la costa de La 
Mosquitia, prácticamente desde la desembocadura del río Tinto hasta el poblado de 
Cauquira. Estas medianas empresas cuentan con barcos, principalmente camarone-
ros y langosteros que entregan su producción a las industrias instaladas en Islas de 
la Bahía. Estos barcos son modernos y sus artes de pesca son nasas, redes de arrastre, 
equipo de buceo, etc. 
Existe una gran diversidad de especies, las cuales no han sido cuantificadas. 
Recientemente, JICA (Japanese International Cooperation Agency) y la FAO/ 
PNUD realizaron estudios sobre el potencial pesquero de esta zona, con resultados 
positivos. 
Comercialización 
La pesca artesanal típica (pescado seco salado), se transporta en pequeñas 
embarcaciones (cayucos) por las lagunas y bordeando la costa hasta llegar a los 
puertos del norte, principalmente La Ceiba, recorriendo distancias de hasta 350 
Kms. El precio de venta del pescado salado puesto en La Ceiba varía dependiendo 
de la calidad y de la época. Semana Santa es la temporada más propicia para vender 
bien el producto. 
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Métodos y ciclos de producción 
Los métodos de producción se pueden describir como agroforestales. Se practica 
la rotación cultural, que consiste en cultivo circulante, cambio de áreas de cultivo 
según las épocas del año; debido a esto y al uso de dichos terrenos por generaciones, 
no han afectado la fertilidad del suelo y las producciones son buenas, aunque se 
constató que en 1991 los agricultores producirían poco, pues no disponían de 
semillas. 
Se practican algunas reglas sobre cultivo y preparación de terreno: la quema de 
rastrojos de maíz, yuca y arroz; además, siembran frijoles, bananos o plátanos. El 
arroz se siembra generalmente en suelos con un alto contenido de arcilla, mientras 
que en suelos con drenaje lento se destinan para otro tipo de cul tivos. Como práctica 
general cultivan el predio por un período y lo dejan descansar uno o dos años; una 
especie de "shifting cultivation". Para los llanos bajos se puede presentar el siguiente 
calendario anual: 
MES 
Enero 
Febrero 
Marzo 
Abril 
Mayo 
Junio/Agosto 
Septiembre 
Octubre 
Noviembre 
Diciembre 
GRANOS BÁSICOS 
(arroz y frijol) 
Limpieza y siembra de frijol. 
Desmalezar frijoles, cosechar y que-
mar rastrojo de arroz. 
Limpiar y quemar rastrojo de arroz. 
Cosecha de frijol (puede ser dañada 
por lluvia). Lluvia comienza a me-
diados de mayo. 
Siembra de arroz. 
Desmalezar arroz, cosecha de arroz, 
siembra de frijol. 
Cosecha de arroz. 
Cosecha de arroz. 
Inundaciones entre septiembre y 
octubre pueden dañar las cosechas. 
Cosecha de frijoles. 
OTROS CULTIVOS PARA 
ALIMENTACIÓN 
Cosecha de maíz. 
Cosecha de maíz, limpiar y que-
mar. 
Limpiar y quemar para cosechar 
arroz y yuca. 
Siembra de maíz, yuca, bananos y 
plátano. 
Cosecha de maíz. 
Siembra de maíz. 
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Se puede afirmar que en la. zona no existen problemas de agua. Con la alta 
pluviometría durante 10 meses, en la época "seca" no se presentan problemas para 
cultivos permanentes ni estacionales. 
Rendimiento, producción y mercadeo 
Como ya se ha manifestado anteriormente, existen sólo datos esporádicos sobre 
el rendimiento y la producción en La Mosquina. En cuanto a la comercialización, en 
La Mosquina no existe un sistema claro, ya queexiste desdeel trueque, hasta la venta 
de productos a través de intermediarios ("coyotes") y todas las combinaciones 
intermedias. MOPAWI ha venido trabajando en una red distribuidora de productos 
de consumo en algunos poblados, los papabis (del misquito papa que significa 
compra y venta y bis de la palabra inglesa business). Estos almacenes compran, 
truecan y venden productos. Otra organización que funcionó en los principales 
poblados fue BANASUPRO, entidad estatal que suministró productos básicos con 
precios al alcance de las familias más necesitadas. 
La educación 
A pesar de que en todas las comunidades hay profesores asignados, la mayor 
parte del tiempo las escuelas existentes se encuentran cerradas. La gente consultada 
informaba que oficialmente había profesores pero que, por lo general, éstos se 
encontraban ausentes por cuestiones de "reuniones". En otros lugares, las clases aún 
no habían comenzado. En Wampusirpe me encontré con una institución educativa, 
de carácter privado, cerrada. Dos maestros con quienes hablé comentaban que la 
institución se había cerrado por problemas de corrupción por parte de su director. 
En Brus-Laguna, el supervisor regional de educación se refirió a La Mosquitia 
como el lugar que a nivel nacional ocupa el primer lugar en reprobados. El indicaba 
tres factores como los causantes: en primer lugar, la irresponsabilidad por parte de 
los docentes; en segundo lugar, la falta de estímulo por parte del gobierno, (conversé 
con tres maestros que hada tres meses no recibían sueldo alguno) y, en tercer lugar, 
el problema de la lengua. A los niños muchas veces se les dificulta hablar el español 
pues ellos sólo hablan misquito en sus hogares. Cabe resaltar que hay un plan por 
parte del Ministerio de Educación para transformar la forma de enseñanza en la 
región y aplicar un sistema de educación bilingüe y bicultural. En conversaciones 
realizadas con funcionarios del referido Ministerio, no ha quedado claro cómo va a 
funcionar dicho sistema. 
En la actualidad no se cuenta con escuelas bilingües para la enseñanza del 
misquito-español; las que funcionan lo hacen en español, lo que limita el proceso 
enseñanza-aprendizaje porque la lengua materna del indígena es el misquito y es en 
ésta que se le debe enseñar a leer y escribir. 
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Según el Ministerio de Educación, en 1985 se encontraban funcionando 14 
centros de educación primaria en el municipio de Brus Laguna y 67 centros en el 
municipio de Puerto Lempira. Ambos municipios constituyen el departamento de 
Gracias a Dios. En la actualidad, en todo el departamento, existen alrededor de 90 
escuelas con un total aproximado de 10,000 alumnos. 
De acuerdo a fuentes bien informadas, el analfabetismo en toda la región estaría 
llegando al 87% y en las zonas más alejadas, como en los ríos Plátano (arriba) y 
Patuca (arriba) y otros lugares distantes, el analfabetismo sería de un 100% por falta 
de maestros. En estas regiones no se encontraron maestros impartiendo clases y los 
pocos locales que se encontraron carecían de lo indispensable. 
En poblados grandes de La Mosquina, como Brus-Laguna, Puerto Lempira, 
Ahuas, Palacios y Wampusirpe, se está forzando a la creación de pre-primarias 
(jardines de niños) con el objetivo de que los niños que poseen como lengua materna 
el misquito, hablen con mayor fluidez el castellano antes de ingresar a la escuela 
primaria. Los jardines de niños funcionan anexos a los centros de educación 
primaria. 
Los programas y planes de estudio para la región son los mismos aprobados por 
el Ministerio de Educación para el resto del país. No cuentan con material didáctico 
adecuado y el poco que poseen es adquirido por iniciativa de los mismos maestros. 
Se comprobó que un 90% de los locales escolares visitados están en malas 
condiciones físicas. Los egresados del ciclo común se trasladan, siempre que los 
padres cuenten con medios financieros, a las ciudades de San Pedro Sula, La Ceiba, 
Choluteca y Tegucigalpa. 
Uno de los graves problemas constatados en el sistema de enseñanza es que en 
los lugares donde hay escuelas (nos referimos a los lugares lejanos) los niños 
aprenden a leer, pues reciben por lo menos tres años de enseñanza; después de estos 
tres años de escuela no vuelven a practicar la lectura y la escritura, por lo que vuelven 
a ser analfabetas. 
La salud 
Se cuenta con centros de salud estatales, pero éstos son muy pocos. Los que 
funcionan son brigadas de médicos evangelistas, que sólo son paliativos, ya que no 
se previenen las enfermedades. Cabe señalar que un 95% de los centros de salud en 
las diferentes partes de La Mosquina (que son pocos pues los que hay se encuentran 
en centros poblacionales con más de 1,500 personas), no son catalogados como 
hospitales, sino que como subcentros de salud, los conocidos CESAMOS. 
Las enfermedades más comunes son: paludismo, tuberculosis, desnutrición, 
malaria, diarrea, reumatismo, enfermedades intestinales y de la piel y, aisladamen-
te, cirrosis y artritis. 
Las principales causas de las enfermedades son: 
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• Carencia de alimentos que no permite a la población ingerir una dieta 
balanceada. 
• Las familias no cuentan con un ingreso que les permita adquirir los alimentos 
necesarios para subsistir. 
• Ausencia de atención médica preventiva y medicamentos que permitan a la 
población disminuir algunas enfermedades. 
• Falta de saneamiento ambiental, pozos, letrinas, eliminación de basuras, 
control de alimentos y control de vectores (erradicación del mosquito 
transmisor del dengue, fiebre amarilla, etc.). 
En la región sólo hay dos hospitales para todo el departamento: uno que es de 
carácter privado (Iglesia Morava) y atendido por médicos extranjeros en Ahuas, y 
otro nacional en Puerto Lempira. Con todo eso, el porcentaje de desnutrición en la 
población infantil, menor de 13 años, de acuerdo a un médico local, asciende a un 
96% y el promedio de vida varía de acuerdo a la zona. En las zonas costeras los 
promedios de vida son mayores: 52 años para los hombres y 60 para las mujeres. 
Entre los pobladores de los ríos y cuencas, el promedio de vida es menor29. En tér-
minos generales, de cada 10 niños, 3 mueren antes de haber cumplido los 5 años. 
Ahuas dispone de un servicio de transporte aéreo de emergencia y el personal 
médico y paramèdico realiza giras de consulta por las comunidades, llevando los 
medicamentos necesarios. Se realizan además análisis de laboratorio. La clínica 
patrocina adiestramiento a las mujeres por un corto período; se les entrena para 
atender partos, hacer análisis y realizar tratamientos pequeños, formando de esta 
manera el personal que luego se constituye en el auxiliar para los médicos en esas 
comunidades. 
En todas las poblaciones visitadas prevalece la práctica de la medicina natural, 
lo que ha dado origen a la proliferación de curanderos, de tal manera que los nativos 
buscan la forma de combatir algunas enfermedades que abaten tanto a la población 
infantil como a la adulta. Algunos de los medios curativos utilizados son extraordi-
nariamente efectivos. 
Hay un proyecto en Brus-Laguna, por parte del médico local, para fomentar el 
uso de la medicina natural, pues de acuerdo a él, "la zona dispone de una infinidad 
de plantas medicinales que valdría la pena poner en uso". El problema que él ve es 
el de la capacitación. Se necesitaría personal capacitado para que instruya a la gente 
en ese tipo de medicamentos y, al mismo tiempo, estar dispuestos a luchar contra 
una tradición imperante entre los misquitos de que "sólo las pastillas y las inyecciones 
son buenas". Esto demuestra que las influencias de fuera son notorias entre ellos. 
En toda la zona no se tuvo conocimiento de los "zukias" que también en otros 
lugares, como en la zona del Auka, desempeñan labores medicinales dentro de su 
propio contexto cultural. Durante la visita de campo realizada en la zona de Puerto 
Lempira y sus alrededores, se escuchó a dos cooperantes extranjeros adscritos a 
29 No se pudo especificar la edad. 
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MOP AVVI que en cuestiones de. salud, "en algunos casos, los enraizados patrones 
culturales de la gente eran causa de obstrucción para un trabajo efectivo en 
programas de salud". Se habló sobre el caso de los zukias que tienen bastante 
influencia en algunas comunidades, sobre todo en la zona fronteriza con Nicaragua. 
Los programas de saneamiento ambiental, canalización del agua para consumo 
y letrinas son insuficientes e inexistentes en la mayor parte de la región. Un ejemplo 
concreto lo presenta Brus-Laguna, que es considerada por los pobladores de la zona 
como "la capi tal", por el hecho de albergar las instituciones estatales que, al igual que 
Barra del Plátano, Barra Patuca, Cocobila y las otras comunidades adyacentes, 
tienen problemas de higiene. La gran diferencia con las otras comunidades es lo 
referente al aspecto de la concentración de sus habitantes, que hace que lo concer-
niente a la higiene se complique. De acuerdo al alcalde municipal, de los 2,635 
habitantes que pueblan la ciudad, solo 43 de ellos disponen de letrinas y el resto hace 
sus necesidades al aire libre. El resto de las comunidades visitadas tampoco 
disponen de un servicio de letrinas. En Brus-Laguna, después de las diez de la 
mañana, la pestilencia a excremento caracteriza a la ciudad. El agua potable es otro 
problema significativo en Brus-Laguna, porque el agua que se consume proviene de 
12 pozos al aire libre. La situación de la salud es deprimente en toda la región. 
. La vivienda 
Las casas misquitas son rústicas. Las paredes se construyen de madera o bambú. 
Las casas están sostenidas por postes o polines que las levantan a una altura de 50 
centímetros o un metro; el techo es de manaca y algunos de zinc. Constan de una sola 
pieza dividida por un cancel y la cocina está dentro de la casa30. Por lo general, las 
viviendas se construyen junto al agua, ya sea el mar, las lagunas o los ríos. Se constató 
que, en lugares que no son poblados, antes de comenzar a construir una casa, los 
misquitos cortan el monte y despejan el terreno alrededor del sitio. Talan los árboles 
grandes que pueden poner en peligro la casa en caso de tormenta. Las casas son 
construidas en forma circular. La mayoría de las chozas están provistas de cierta 
clase de desván, o de rudo ático, inmediatamente debajo del techo. Este está formado 
por un tinglado de cañas de bambú hendidas, dispuestas entre las vigas y a unos 4 
metros sobre el piso. Se sube por medio de una escalera, que consiste en un tronco 
de árbol con muescas. En el tabanco se almacena comida, pero también se utiliza 
como dormitorio. 
En los lugares donde los misquitos han tenido mucho contacto con los extranje-
ros se nota una mejoría en sus casas, con adición de paredes laterales y la presencia 
de un piso de tablas que se levanta unos metros sobre el suelo. Todas las habitaciones 
se erigen sobre pilares, puesto que el terreno se inunda la mayor parte del tiempo 
durante la estación lluviosa. 
30 Para un estudio sobre la vivienda misquita, véase: Iris Milady Salinas, Arquitectura de los grupos añicos en 
Honduras. (Tegucigalpa: Edit. Cuaymuras, 1991). 
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El ganado y los cerdos se mantienen fuera, insertando algunas varas atravesadas 
en la puerta o, en el caso de cobertizos abiertos, construyendo un cerco rudimentario 
alrededor. En las chozas más modernas existe también una puerta y varias ventanas. 
Las habitaciones están divididas, por lo general, en dos aposentos de desigual 
tamaño; el más grande sirve de sala y cocina, mientras que el pequeño se emplea 
como dormitorio. Se cocina en la casa en fogones sobre una tarima de barro. 
Antiguamente, los misquitos usaban grandes casas comunales o multifamiliares, 
pero en la actualidad sólo se encuentran las de tipo familiar, que puede estar 
ocupada, sin embargo, por uno o dos hijos casados, con sus respectivas familias. Las 
casas comunales de viejo estilo se dividían en tantos compartimientos como familias 
las habitaban. Los desechos producidos por la actividad diaria se lanzan al agua, en 
donde se los disputan cerdos, perros y zopilotes. 
Marco conceptual del gobierno para proyectos en la zona 
CONSUPLANE, ahora SECPLAN, como institución que aglutina los proyectos 
de las diferentes dependencias fiscales, presentó dentro del Plan Nacional 1982-86, 
proyectos específicos para La Mosquitia. Dentro deéstos estaba el de lograr un mejor 
nivel de vida mediante la satisfacción de las necesidades básicas de la población, que 
para el sector agrícola se basaba específicamente en diversificar la producción de 
alimentos básicos. 
Dentro de la ejecución de proyectos destinados para la agricultura sería RRNN 
la unidad ejecutora. RRNN propuso un plan hortícola y otro para mejorar su 
extensión agrícola. 
En lo relativo al financiamiento agrícola, éste estaría bajo la responsabilidad de 
BANADESA, institución que realizaría acciones orientadas a la asistencia crediticia 
y suministro de los insumos e implementos agrícolas conforme a la demanda. A 
todas estas iniciativas, si bien puede ser que se concibieran con buena voluntad, les 
faltó seguimiento. 
Lo mismo sucede con otros organismos particulares que contaron con pequeños 
proyectos agrícolas como: COPRODEIM, MASTA, ASEPADE, MOPAWI, etc. De 
éstos sólo MOPAWI y MASTA han quedado y cuentan con la aceptación del 
gobierno. Otro organismo que, desde finales de 1991, se ha proyectado en la zona en 
proyectos de desarrollo integral es la CCD (Comisión Cristiana de Desarrollo). 
También el INFOP se ha establecido en la región. Estos dos organismos han venido 
a agrandar las expectativas en la zona, por su amplio reconocimiento y experiencia 
en otras regiones del país. 
Política y medidas actuales 
El área de bosque latifoliado (Paulaya, Wampú y Poncaya) ha sido objeto de una 
serie de estudios sobre manejo. En 1975 (Woods, Gordon Co. and Forestal International 
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Ltd. Canadá: Forest Resource Study, 3 volumes, Study paper No. 3 - Inventory 
Report) se efectuó un estudio sobre política de manejo, análisis de mercado y 
recomendaciones para el desarrollo. Se identificaron 3 áreas y se elaboró un estudio 
de factibilidad para Corocito, parte de Paulaya. Este estudio propone un complejo 
industrial por un valor de US$ 45 millones. El estudio sobre Corocito tenía por 
finalidad proporcionar madera para el aserradero y fabricación de plywood en 
Bonito Oriental. 
En 1979 se proyectó la reserva de la Biosfera que cubre una extensión de 500,000 
hectáreas de bosques en el río Plátano, como área de reserva forestal y natural. Dicha 
área no permite la explotación comercial y ya se encuentra en vigencia dicha 
medida31. 
Un plan de manejo para bosques de pino fue realizada por COHDEFOR en 1981, 
principalmente para el área de Segovia. 
En general, se puede afirmar que para los bosques latifoliados hay pocos 
estudios silvíticos, en comparación con los estudios efectuados sobre bosques de 
pinos. De estos últimos hay varios estudios nacionales sobre su reproducción 
natural, faltando estudios edafológicos. No se encuentran estudios sobre plagas y 
enfermedades de los bosques; sí existen sobre control de incendios, los cuales no se 
pueden llevar a la práctica por falta de fondos y conciencia en algunos miembros de 
la población. 
Sobre la política forestal existe el Decreto-ley 103, mediante el cual se creó 
COHDEFOR, organismo responsable de la política forestal hondurena32 que, en 
muchas de las regiones inves ligadas, ha entrado en serios conflictos con las respectivas 
comunidades. Existen poblaciones en donde la gente no sabe lo que es y hace este 
organismo. Cabe mencionar que, en relación a los recursos naturales de La Mosquina, 
no existe ninguna cláusula que preceptúe derechos especiales a favor del misquito. 
31 Dirección Cenerai RENARE 1980: Plan de manejo. Reserva de Biosfera Río Plátano. 
32 En cuanto al recurso del bosque, el Decreto No. 103, promulgado en 1974 (Gobierno de Honduras), expropió 
el bosque a todas las personas naturales o jurídicas, incluyendo a las comunidades indígenas, corporaciones 
municipales, empresas, etc. Cuando el corte de madera se hace en tierras de propiedad no estatal, el 
propietario recibe una compensación monetaria. El corte es formalizado por medio de un contrato entre 
COHDEFOR y el aserradero. El propietario de la tierra eventualmente recibe la compensación monetaria 
de manos de COHDEFOR (Gobierno de Honduras 1974). La ley también creó la Corporación Hondurena 
de Desarrollo Forestal (COHDEFOR), poniendo en sus manos el control de cuencas hidrográficas y todos 
los aspectos relativos a la comercialización del bosque. Esta ley no sustituyó a la Ley Forestal (Decreto No. 
85) de 1972 que le otorgaba esas funciones al Ministerio de Recursos Naturales. La explotación petrolera se 
considera de utilidad pública e implica la ocupación temporal de los terrenos superficiales privados y, por 
ende, la expropiación, previa compensación e indemnización conforme lo dispone la Ley de Petróleos 
(Gobierno de Honduras, 1962). 
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9. Conclusiones 
La problemática socio-económica, política 
y cultural de los indígenas 
A l principio del estudio, hacíamos referencia que las culturas tradicionales 
muchas veces han sido vistas como "obstáculos al desarrollo". Haciendo uso de la 
investigación-acción partecipativa, se ha ido tomando conciencia de que las culturas 
de los pueblos indígenas y garíf una, las estigmatizadas y devaluadas culturas de los 
"indios y los negros costeños", son en verdad un vasto reservorio de alternativas y 
recursos culturales cuyo valor, sistematicamente negado hasta hoy, resulta absurdo 
seguir ignorando cuando el peso formidable de la crisis actual ha desvanecido las 
antiguas esperanzas y cegado los caminos por los que ilusoriamente se quería seguir 
adelante. Los pueblos indígenas y garífuna involucrados en la investigación-acción 
participativa ejercen una presión creciente en las diferentes insti tuciones y en la vida 
local de sus comunidades, porque se saben capacitados para intervenir en las 
decisiones políticas que afectan a sus pueblos, con la ventaja adicional de revivir la 
experiencia de ser indígenas y garífuna. 
Es difícil evaluar aún los resultados de esta modalidad de la investigación-acción 
participativa debido a que su instrumentación es todavía muy reciente. Los propósitos 
son bien claros: involucrar a la población indígena y garífuna en todas las etapas de 
la acción, desde la identificación y la jerarquizadón de los problemas hasta la 
decisión de las medidas a tomar y la ejecución de las mismas. No se trata simplemen-
te de dar voz a los pueblos indígenas y garífuna de Honduras y escuchar sus 
opiniones, sino de garantizar que esa voz y esas opiniones tengan el peso que les 
debe corresponder en la toma de decisiones. Ese es el objetivo último de la 
investigación-acción participativa. 
En este estudio hemos descrito la problemática socio-económica, política y 
cultural de los siete pueblos indígenas de Honduras. En nuestra investigación 
hemos comprobado la limitada capacidad de los sectores públicos y privados en la 
formulación de políticas para el desarrollo integral de dichos pueblos. Estos orga-
nismos carecen de un enfoque coherente que pueda contribuir al desarrollo de este 
sector diferenciado de la sociedad hondurena, tanto en los aspectos de salud, 
vivienda, educación, el derecho a la tierra, así como en lo referente a la preservación 
y protección de sus ecosistemas. 
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En conjunto, los siete pueblos indígenas considerados suman 253,790 personas, 
es decir, el 5,97% de la población hondurena1. El cuadro poblacional de los pueblos 
en mención es el siguiente: 
Los lencas, con una población de 100,000 miembros, ubicados principalmente en 
los departamentos de La Paz, Lempira, Intibucá, el sur de Santa Bárbara y pequeños 
reductos en los departamentos de Comayagua y Francisco Morazán (Lepaterique, 
Reitoca, Curaren y Alubarén) y Valle. 
Los garífunas, con una población de 98,000 miembros, ubicados en la zona 
costera del Litoral Caribe, comprendido por los departamentos de Cortés, Atlántida, 
Colón y Gracias a Dios. 
Los misquitos, con una población de 29,000 miembros, ubicados en el depar-
tamento de Gracias a Dios. 
Los tolupanes (xicaques), con una población de 19,300 miembros, asentados en 
los departamentos de Yoro y Francisco Morazán. 
Los chortís, con una población de 4,200 miembros, ubicados en los departamentos 
de Copan y Ocotepeque. 
Los pech (payas), con una población de 2,586 miembros, ubicados en los depar-
tamentos de Olancho, Colón y Gracias a Dios. 
Los tawahkas, con una población de 704 miembros, ubicados en los departa-
mentos de Gracias a Dios y Olancho. 
Las características principales que definen la vida socio-económica y cultural de 
los pueblos indígenas aquí estudiados se pueden sintetizar de la siguiente manera: 
Marco económico 
Su sobrevivencia se basa en una economía de subsistencia2, sustentada en el cultivo 
de productos agrícolas, base de su alimentación tradicional. Dicha producción 
comprende los cultivos de maíz, arroz, frijoles, yuca, plátano, una gran variedad de 
1 El presente estudio nos permitió verificar que existen en Honduras otros pueblos indígenas culturalmente 
diferenciados y que han sido identificados en los departamentos de El Paraíso, Santa Bárbara, La Paz, 
Comayagua, Valley en las Islas de la Bahía. En esta investigación no se tomaron en cuenta estos grupos pues, 
de la mayor parte de ellos, sólo se dispone de información parcial. Se recomienda profundizar en futuros 
estudios sobre la existencia de estos grupos y sobre su situación. De acuerdo a información extraoficial, la 
población indígena del país, si se toman en cuenta estos otros pueblos, se estima en un porcentaje 
aproximado de 11.6%, que es el número poblacional que manejan los organismos nacionales. 
2 El ingreso per capita del indígena en Honduras es de, aproximadamente, 900 lempiras anuales (50% del 
promedio anual), percibidos principalmente en especies por medio de la comercialización de una parte del 
producto obtenido en sus actividades agrícolas, del jomaleo, de las mujeres indígenas que se ubican como 
sirvientas domésticas en pueblos y ciudades, de los procesos migratorios temporales (corte de café y cana 
de azúcar) y del trabajo eventual que realiza dentro de la comunidad (sistema de mano vuelta), el grupo 
colabora en la preparación y siembra de la propiedad de uno de ellos, y así se va multiplicando esta práctica 
comunal. 
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tubérculos, así como la cría de animales domésticos no mejorados y, en pequeña 
escala, la caficultura y la pesca. Además, en un buen número de comunidades se 
elaboran artesanías como canastos y alfarería. En términos generales, podemos 
decir que la población en edad productiva se ubica en edades de 8 a 59 años. La 
tecnología que emplean es tradicional. En los últimos años, el habitat de los pueblos 
indígenas es perturbado por la presencia de cafetaleros, ganaderos, madereros, etc.3, 
quienes usufructúan los recursos naturales y en poco o nada benefician a los pueblos 
indígenas. De continuar este fenómeno, sin el control estatal, más temprano que 
tarde se despojará por completo de sus medios de vida a los grupos minoritarios y, 
con ello, también acabarán con el rico patrimonio cultural que aún conservan. 
Dada la carencia de tierras fértiles y otros medios de producción, sumado a la 
lejanía e impenetrabilidad geográfica de sus comunidades, estos pueblos enfrentan 
un alarmante estado de pobreza y abandono socio- cultural y económico que, en 
concreto, es el resultado de la expropiación de sus recursos y el despojo de las tierras 
que legalmente les pertenecen. . 
Marco cultural 
Los pueblos indígenas de Honduras de ascendencia mesoamericana, los chortís 
y los lencas, en la actualidad están en una fase de ladinización avanzada y los 
desajustes provocados por este proceso no son suficientemente conocidos. Este 
proceso de ladinización, que ha producido la pérdida de su lengua, también ha 
llevado a que muchos jóvenes de ambos sexos, ante las difíciles condiciones de vida, 
abandonen sus comunidades y deambulen por las principales ciudades del país en 
busca de trabajo. Además, la guerra (zona misquita), el trabajo jornalero (en todos 
los pueblos indígenas), la influencia de religiones importadas y tradicionalistas (en 
todos los pueblos indígenas), la prostitución, el desamparo y la explotación, son 
fenómenos sociales que han contribuido al proceso migratorio que, a la larga, ha 
producido el mestizaje y la pérdida de identidad como grupo y, por ende, la 
negación de sus normas y valores culturales. Los que aún quedan en sus lugares de 
origen, después de todo este proceso de desintegración socio-cultural, pueden ser 
denominados como "campesinos con tradición indígena"4. El sistema dominante ha 
3 Una queja latente en los siete pueblos indígenas aquí considerados es contra la COHDEFOR, en el sentido 
de que dicho organismo está demasiado burocratizado y, hasta cierto punto, manejado por funcionarios 
corruptos ya que, en repetidas ocasiones y por medios diferentes, han incumplido sus responsabilidades. 
Prueba de ello es el otorgamiento de concesiones a contratistas privados, quienes no tienen escrúpulos para 
destruir el bosque mientras que, dicho organismo, acusa continuamente a los indígenas de ser los 
depredadores del bosque. Durante el estudio se constató que son algunos funcionarios de COHDEFOR los 
que se han desviado de los verdaderos objetivos de la institución y han hecho de su puesto de trabajo un 
medio de hacer dinero. 
4 Los lencas han sido denominados por la antropologa francesa Anne Chapman como "campesinos de 
tradición lenca". Véase: Anne Chapman, Los hijos del copal y la candela. Tomo I., p. 13. 
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influido negativamente en su cultura quiéranlo o no y para sobrevivir han tenido 
que imitar formas y conductas extrañas a su idiosincracia; pero el simple hecho de 
seguir siendo indios los ubica en una situación de desventaja social. Entre los lencas, 
los chortís y los garífunas es importante rescatar la estructura organizativa y 
aquellos elementos culturales que los juntan y vivifican, como es el caso de la 
Auxiliaría de la Vara Alta y las mayordomías entre los lencas, pues en ellos se 
preservan aún muchos elementos sociales-organizativos que los identifican. 
En el caso de las llamadas culturas de las florestas, éstas tienen una problemática 
variada. Los tolupanes (xicaques) de la Montaña de la Flor, menos acuì turados, son 
diezmados por las enfermedades, por la intromisión de grupos protestantes que, 
desde 1972, han venido a despojarlos de sus normas y valores culturales y les han 
impuesto otras, ajenas a su tradición. Por otra parte, son víctimas de la constante 
amenaza de los terratenientes y madereros, quienes tienen interés en sus tierras. 
En el caso de los más ladinizados, los tolupanes de Yoro, se encuentran con sus 
tierras invadidas y de sus normas y valores culturales no está quedando más que la 
de campesinos con un poco de tradición indígena. Los exiguos grupos pech y 
tawahkas, si bien aún conservan su lengua, por la constante amenaza de ser 
invadidos y por la mezcla constante con el sector ladino, que está llegando a sus 
comunidades, corren el riesgo de extinguirse. El único grupo siempre pujante y 
fuerte es el misquito, pero los efectos de la constante inmigración por parte de la 
población ladina del resto del país (campesinos pobres provenientes principalmente 
del sur) está conllevando a consecuencias lamentables y seguirá con otras difícil-
mente previsibles. 
Los pueblos indígenas efrentan una situación de supervivencia bastante comple-
ja, lo mismo que las culturas nacidas después de la Conquista, como la garífuna y la 
af roanglófona. En el caso de los garífunas, hemos visto que también son víctimas del 
acelerado proceso de ladinización y, ante las pocas perspectivas de sobrevivir, por 
la falta de fuentes de trabajo en sus comunidades (un 85% de la población económi-
camente activa está desempleada), han tenido que emigrar, principalmente a los 
Estados Unidos de Norteamérica, con las consecuencias del caso. De cada 10 
garífunas 7 se encuentran en los EEUU, lo que ha fomentado muchísimo el proceso 
de desculturación y ha creado, entre los que se quedan, una actitud de dependencia 
económica para con los que se fueron. En sus comunidades no existe la forma de 
trabajo empresarial y, si la hay, es un número reducido el que saca beneficio de ello. 
Se hace necesario capacitar a la gente en técnicas empresariales y actividades 
manuales, para después crear fuentes de trabajo. Por ser comunidades ubicadas en 
un sector netamente turístico, es necesario capacitarlos en labores de empresa 
turística. Las necesidades sentidas de las respectivas comunidades ya no son 
atendidas y el problema de la tierra, en la mayoría de las comunidades, cada día es 
mayor. 
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Es necesario mencionar que los garífunas, los misquitos, los tolupanes de la 
Montaña de la Flor y los tawahkas mantienen una etnicidad bien definida, que se 
esfuerza en la difícil empresa del cambio cultural sin perder la propia identidad que 
se ve reforzada en la familia, la comunidad y la religión5. 
Los hombres y las mujeres indígenas tienen roles diferenciados y, a la vez, 
complementarios; aspectos como la defensa de la tierra, la importancia de mejorar 
la producción agrícola y la alimentación de los hijos y la reivindicación de aspectos 
culturales son, por supuesto, intereses compartidos. Sin embargo, la división del 
trabajo existente delega en la mujer la responsabilidad de las tareas hogareñas y el 
cuidado y la crianza de los hijos; esto le impide acceder a la educación y le restringe 
la libertad de movimiento, poniéndola en desventaja frente al hombre. 
Marco político-social 
Existen aún diferentes formas ancestrales de organización, como por ejemplo: la 
tribu (tolupanes-xicaques)6, los caciques (pech, chortís) y la familia7 (misquitos, 
tawahkas, lencas y garífunas)" que son los rasgos organizativo-comunitarios y al-
gunas formas de autoridad tradicional que todavía persisten. En lo político, desde 
mediados de la década pasada, estos grupos se han venido organizando en fede-
raciones, con las cuales persiguen revalorizar y dar a conocer su cultura y defender 
sus derechos indígenas. Éntrelas federaciones existentes se encuentran: OFRANEH 
(Organización Fraterna Negra de Honduras)', la FTTH (Federación Indígena Tawahka 
de Honduras), FETRIPH (Federación de Tribus Pech de Honduras), ONTLH (Orga-
nización Nacional Indígena Lenca de Honduras), FETRIXY (Federación de Tribus 
Indígenas Xicaques de Yoro), MASTA (Mosquitia ASLA TAKANKA-Unidad de La 
Mosquitia); los chortís aún no conforman ningún tipo de organización. 
Recientemente (septiembre 1992) se constituyó la CONPAH (Coordinadora 
Nacional de Pueblos Autóctonos de Honduras), cuyo objetivo es aglutinar a las 
diferentes federaciones y reforzar las políticas que surgen de las bases. 
Es importante resaltar que estas formas de organización son recientes y, por 
consiguiente, observan diferentes niveles de consolidación organizativa. También 
debemos mencionar que la participación femenina en el aspecto organizativo es 
limitado o nulo. No es solamente el factor tiempo, las pesadas jornadas de trabajo o 
5 El grupo tolupán liderado por Cipriano Martínez optó por la práctica religiosa difundida por el Instituto 
Lingüístico de Verano (ILV). Mientras que la tribu liderada por Julio Soto es la más afectada por el cambio 
cultural. 
6 Este pueblo tiene como autoridad tradicional a los caciques. 
7 En esta investigación no queremos dar a entender que estos pueblos indígenas tienen alguna afinidad de 
parentesco cultural. Son pueblos culturalmente diferenciados. 
8 Los misquitos, los lencas y los tawahkas, tienen entre sus autoridades a los Consejos de Ancianos. 
9 Esta es la organización de la etnia garífuna y es la más vieja de todas las organizaciones existentes. 
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la actitud del esposo que dificultan su participación. Para la mayoría de las mujeres 
el enfoque de las federaciones en temas como reivindicaciones culturales o históri-
cas son bastante abstractas y alejadas de la realidad diaria que ellas enfrentan para 
satisfacer sus necesidades básicas. Esto no quiere decir que las mujeres no tienen 
interés o capacidad para organizarse, pues ellas invierten su escaso tiempo en la 
búsqueda de soluciones para sus problemas diarios: el mejoramiento de la vivienda, 
salud, alimentación para los hijos pequeños, servicios de salud, alfabetización, 
cui rivo de granos básicos, etc. Estos asuntos raras veces aparecen en la agenda de las 
federaciones. 
El hecho de que las mujeres prefieran organizarse dentro de un marco diferente, 
no quiere decir que no se identifiquen con los problemas de la tierra o con lo que resta 
de las tradiciones culturales, todo lo contrario. Un caso digno de mencionar es el de 
las mujeres garífunas, que juegan un rol esencial en la conservación de su idioma, 
en el arte de la danza, la composición de canciones y en los ritos funerarios; lo mismo 
vale para las mujeres tawahkas y misquitas. Las mujeres tolupanes participan en 
forma muy activa en las tomas de tierra y las movilizaciones de FETRIXY; las 
mujeres lencas defienden la Auxiliaría de la Vara Alta, las Composturas, etc. 
Otro hecho importante es que en todos los pueblos indígenas comprendidos en 
este estudio se encontraron formas tradicionales de organización. Sobre todo el 
papel de la familia, los ancianos y los líderes que han surgido de los proyectos de 
desarrollo de algunas OPD, en las regiones lenca, garífuna, xicaque, pech y misquita, 
son factores que hay que tomar en cuenta. Del potencial de estas organizaciones y 
líderes y de su cadena de relaciones dentro y fuera de la comunidad, dependerá 
mucho el éxito o fracaso de un proyecto de desarrollo. Es por ello que en este estudio 
recomendamos especial atención a aquellas comunidades en donde ha existido una 
sólida trayectoria de movimientos organizativos y trabajos de desarrollo por parte 
de OPD. Ño se puede comenzar con un determinado proyecto sin haber examinado 
previamente las relaciones sociales existentes en dichas comunidades. 
En el proceso investigativo constatamos que la integración de estos pueblos 
indígenas al contexto de la sociedad hondurena y, con ello, a la reproducción de las 
relaciones sociales en su conjunto, es sumamente marginal. Los pueblos indígenas 
de Honduras sufren todas las formas de discriminación racial, la explotación de su 
mano de obra, la desintegración familiar y étnica, la expropiación y la expulsión de 
su tierra y la destrucción de su entorno natural, inducido por empresas nacionales 
y extranjeras que explotan sus bosques. Aparte de la explotación de los recursos 
naturales en los territorios indígenas, hoy se suma la explotación de las zonas 
costeras, para convertirlas en polos de desarrollo turístico por parte del gobierno. De 
esta manera se afecta al pueblo garífuna, cuyo papel en estos proyectos será de 
servidumbre, si no se logra negociar una cuota de participación con el Estado. En 
otras palabras, se necesita que el gobierno tome muy en serio la situación concreta 
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de cada pueblo y región y que los respectivos pueblos indígenas sean capacitados 
en los aspectos concernientes al proceso de desarrollo que se pretende ejecutar en su 
área. 
Dado el actual cuadro de precariedad y abandono social que enfrentan los 
pueblos indígenas de Honduras, si no se toman las medidas correspondientes, todo 
parece indicar que les espera un futuro incierto10. En primer lugar, la Ley de Mo-
dernización Agrícola tiende a titular tierras que fueron ilícitamente adquiridas por 
particulares, tierras que pertenecen históricamente a la población indígena. En 
segundo lugar, la política de reducción del gasto público que se enmarca en los 
modelos del ajuste estructural de la economía, elimina todos los programas que 
pudieran beneficiar a las comunidades indígenas que sufren el mayor índice de 
pobreza en el país. 
Hasta hoy, los gobiernos de Honduras no han tenido una política definida de 
protección y desarrollo socio-cultural y económico para favorecer a los pueblos 
indígenas; por el contrario, muchos terratenientes ladinos, que gozan de privilegios 
políticos, se han enriquecido expropiando las tierras que legítimamente pertenecen 
a los indígenas. Han sido incontables las acciones de protesta y de reclamo judicial 
que han emprendido los indígenas en defensa de sus patrimonios territoriales; sin 
embargo, no han tenido más respuesta que la indiferencia de los gobernantes y la 
complacencia usurpadora, así como el costo de vidas humanas de parte de sus 
miembros. 
En los últimos tiempos, se han elevado voces de protesta por parte de los propios 
indígenas y de varias ONG's, entre ellas CAHDEA, MOPAWI y, en otro tiempo, 
COPRODEIM, así como de algunos sectores de la Iglesia Católica y Protestante que, 
en forma solidaria, se han incorporado a la defensa de los derechos indígenas. 
La situación que atraviesan los pueblos indígenas, a nivel nacional, demanda 
políticas complementarias en los campos de la educación, salud, vivienda, medio 
ambiente y la tenencia de la tierra, a fin de establecer un equilibrio armónico y justo. 
Sólo solventando estos aspectos, los grupos indígenas estarán en capacidad de pasar 
a formar parte de la vida nacional y contribuir así a su propio desarrollo y al del país. 
La situación de la educación 
En Honduras, todavía no se han concebido programas de educación para grupos 
étnicos; por tanto, se desconoce el conflicto cultural que se genera, cuando se 
10 Con esto no queremos decir que no hay expectativas positivas. Creemos que la actual coyuntura enmarcada 
dentro del Año Internacional de los Pueblos Indígenas (1993), decretado por las Naciones Unidas, ha hecho 
que el Estado vea con preocupación su situación. Del Estado depende la formulación de una política en 
beneficio de estos pueblos. Por otro lado, hay un buen número de ОРСУз que están aunando esfuerzos por 
solventar la situación. Casos concretos: en la región lenca de Yamaranguila Norte, en la zona garífuna 
impulsados por la nueva directiva de OFRANEH y los tawahkas en el Patuca Arriba. 
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considera la cultura escolar como "superior" ala cultura del grupo. Los programas 
marginan los elementos de la cultura autoctona; transmiten un sentimiento de 
inferioridad, que hace que se sientan inútiles y crezcan con la creencia de que la 
"superación" sólo se logra a través de la cultura ajena. El aprendizaje de la escritura, 
geografía, ciencias naturales, política, economía, etc., es indudablemente imperativo; 
pero también lo es el conocimiento de su historia, de sus tradiciones, sus prácticas 
curativas y sus rituales, que son los que cimientan la vida social de la comunidad. 
Tomando en consideración que la educación puede ser también un medio para 
transmitir los valores culturales en las comunidades indígenas, por la manera en que 
ésta es impartida, sin tomar en cuenta la situación socio-cultural de determinado 
pueblo, en vez de ayudar ha venido a contribuir al proceso de desculturación. El solo 
hecho de que la educación es impartida en español, en comunidades en donde se 
habla otra lengua: misquita, tawahka, pech y tolupán (tol), contribuye a que los 
indígenas, poco a poco, se vayan sintiendo extraños en su propia lengua y en su 
propia tierra y lleguen a extremos hasta de avergonzarse de hablarla. Es necesaria 
la aplicación de un sistema de educación bilingüe y bicultural (ya de esto se ha 
venido hablando ampliamente entre los misquitos, garífunas y los pech) y que los 
actuales esquemas y formas de enseñanza se adapten a la realidad de cada comu-
nidad, sin olvidar el contexto nacional. No hay que olvidar que los porcentajes de 
analfabetismo que se han presentado en este estudio son alarmantes. 
En resumen, podemos decir que un 92% de la población indígena de Honduras 
es analfabeta y, de este porcentaje, las mujeres constituyen la mayoría. En comuni-
dades aisladas de La Mosquitia (con población misquita), río Patuca (con población 
tawahka), Intibucá, Lempira, La Paz, Santa Bárbara y el resto de comunidades en 
otros departamentos (con población lenca), en Yoro y Francisco Morazán (con 
población tolupán), en Colón y Gracias a Dios (con población garífuna) y en Copan 
(con población chortí) los porcentajes son parejos: 95% para hombres y mujeres. Hay 
que destacar que en los lugares donde hay escuela, son pocas las mujeres indígenas 
que terminan su tercer año (cuando por lo menos hay hasta tercer grado). En general, 
en la regiones indígenas más ladinizadas, los padres estimulan muy poco a las hijas 
para que terminen la escuela. Priorizan la educación de los hijos varones, creando 
espacios para su estudio y capacidad creadora, lo que no sucede con las hijas que, 
a temprana edad, deben incorporarse en las tareas domésticas. 
Aun donde existen escuelas, estos grupos se ven limitados a participar en el 
proceso enseñanza-aprendizaje por los problemas siguientes: 
• No dominan el idioma español 
• La diferencia entre la cultura mestiza y la indígena impide la adaptación de los 
niños al proceso educativo. 
• No se dispone de personal especializado (bilingüe) para impartir la educación. 
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Además no se cuenta con una metodología y materiales adecuados para el 
desarrollo de una educación bicultural y bilingüe. 
• Rechazo por parte de los pueblos indígenas minoritarios a los intentos de 
ayuda extema y temor a los compromisos que ésta pueda implicar. 
• Inadecuación del calendario escolar a los períodos de siembra y cosecha, así 
como a otros eventos de la vida comunitaria; por ejemplo, el desplazamiento 
de familias enteras para zafras y cortes de café. 
• Grandes distancias entre las viviendas y las escuelas. 
Para salvaguardar, rescatar y contribuir en la conservación de las culturas que 
aún quedan en el país, se requiere en el presente de una educación integral e 
innovadora que no sólo informe y trasmita, sino que forme, renueve, que no sea 
contemplativa sino ejecutante y que permita tomar conciencia de la realidad de su 
tiempo y de su medio. Una educación que respete sus propias religiones y costumbres. 
En Honduras hay organismos no-gubernamentales que, directa e indirectamente, 
han adquirido un profundo conocimiento sobre la realidad socio-cultural de los 
diferentes pueblos indígenas. Conveniente es que, como es su tarea y obligación, el 
Ministerio de Educación establezca los respectivos contactos para diseñar juntos, y 
sin olvidar a la población, una política efectiva en relación a las formas y métodos 
de enseñanza. 
La situación de la salud 
Respecto a la salud se ha logrado establecer que, de cada 100 indígenas que 
nacen, 68 mueren debido a enfermedades infecto-contagiosas; su esperanza de vida 
es de 36 años para los hombres y 43 años para las mujeres. En términos generales 
podemos afirmar que, de cada 10 niños que nacen, 6 mueren antes de haber 
cumplido la edad de tres años. 
En todas las comunidades hay una gran deficiencia en los servidos de salud. Son 
pocos los centros y, donde los hay, no existe personal capacitado o medicinas. Esta 
deficiencia ha ocasionado el difícil acceso a los mismos, lo que ha generado que se 
produzca un elevado costo de los servicios privados en relación a la capacidad 
económica de los indígenas. Por el estado de aislamiento en que la mayoría de las 
comunidades indígenas se encuentran, son víctimas de enfermedades y por eso nos 
atrevemos a señalar que una de las principales causas de los excesivos decesos 
puede atribuirse a las enfermedades que azotan a la población (aparte del hambre): 
paludismo (malaria), tosferina, sarampión, bronquitis, tuberculosis, enfermedades 
gastrointestinales (diarreas, parasitismos, anemias) y, últimamente, enfermedades 
venéreas. Se puede asegurar que el estado de los servicios salud es precario, tanto 
en los aspectos preventivos como curativos. 
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Existen múltiples condiciones ambientales y costumbristas que inciden indirec-
tamente sobre la salud de estas comunidades, como son: inexistencia de letrinas; 
ingesta de agua sin hervir; el hacinamiento en que viven (6 a 10 personas habitan una 
sola choza), tomando en cuenta que las chozas son pequeñas; la cohabitación con 
animales domésticos: perros, gallinas, cerdos, etc; así como la falta de higiene 
personal; la ausencia de atención médica adecuada, cuando existen procesos 
mórbidos; la f alta de vacunación; la alimentación de subsis tenda; la escasa producción 
alimentaria, etc. 
Por los factores arriba descritos, es decir, el aislamiento y la inaccesibilidad a los 
centros de salud, podemos afirmar que las mujeres indígenas son víctimas directas 
de la situación pues, hasta el momento, existe entre ellas muy poco conocimiento de 
su cuerpo y del proceso reproductivo. La tasa de mortalidad materna es muy alta 
debido a la falta de atención médica, aunque también influyen los mitos y creencias 
sobre alimentos que la mujer debe o no tomar durante el embarazo. En la mayoría 
de las comunidades se enseña a la mujer a esconder enfermedades relacionadas con 
la reproducción. Las mujeres no tienen con trol sobre su fecundidad y el conocimiento 
y acceso a medios anticonceptivos es nulo". Un 95% de la población infantil menor 
de 14 años padece de desnutrición. 
Infraestructura y comunicaciones 
La infraestructura y comunicaciones en las zonas indígenas es deficiente y poco 
desarrollada y muchos lugares sólo son accesibles por medio de avionetas, pipan-
tes12 (La Mosquitia) y por medio de bestias o a pie (en las otras regiones indígenas). 
En muchas otras comunidades, las carreteras que existen son angostas, con muchas 
pendientes y curvas sin drenaje pluvial y con puentes de madera de un solo carril. 
En muchos casos no hay puentes, lo que dificulta el tránsito de vehículos cuando los 
ríos y quebradas desbordan su caudal, impidiendo totalmente la comunicación. 
No existe un servicio de vías de comunicación adecuada y en muchas comuni-
dades, sobre todo en las zonas de población lenca, chortí, tolupán y pech, la única 
comunicación de las aldeas es por medio de una brecha abierta para transporte 
maderero la cual, después de extraída la madera, queda en pésimas condiciones. Por 
lo general, las carreteras se construyen bajo intereses creados que sólo tienen por 
objeto la explotación de los recursos (bosque); luego quedan expuestas al deterioro. 
No existe ningún tipo de transporte ordinario de carga ni de pasajeros, lo que 
dificulta no sólo su traslado sino también la posibilidad de transportar sus produc-
tos a mejores mercados. 
11 Aquí hay que tomar en cuenta la influencia que ha tenido y tiene la Iglesia Católica en este aspecto. 
12 Estas son canoas. Hay otras personas que se transportan en balsas de varas de bambú. 
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En la mayoría de los casos no existen caminos para vehículos que comuniquen 
las cabeceras municipales y las aldeas más importantes con las áreas productivas. 
En algunas comunidades, las escasas carreteras existentes tienen poco manteni-
miento por lo cual, durante el invierno, se hace difícil el tránsito de vehículos, lo que 
conlleva a la falta de un servicio regular de transporte. La mayor parte de la 
población se transporta en los pocos camiones o carros livianos tipo pick-up. 
Los servicios postales y telegráficos, si bien existen en las cabeceras municipales, 
son muy deficientes. Los tendidos de telégrafos son viejos y con mucha frecuencia 
interrumpen los servicios. No hay sistema telefónico. 
La energía eléctrica existe solamente en las cabeceras municipales, que se 
abastecen generalmente de generadores alimentados con diesel13. El resto de co-
munidades carecen del servicio de energía eléctrica; en algunos casos cuentan con 
pequeños generadores, los que están fuera de servicio por desperfectos mecánicos; 
esto convierte a la leña en la principal fuente de energía para las comunidades 
indígenas. Hay que tomar en cuenta que en las cabeceras municipales el número de 
indígenas que vive es muy reducido. 
Es importante señalar que en algunas comunidades aisladas se constató resisten-
cia para con la apertura de medios de comunicación, por temor a que con ello 
pierdan lo que aún les queda de su entorno natural y de sus valores culturales. Casos 
como éste se registraron en regiones misquitas, tawahkas, lencas y garífunas. 
Areas de uso potencial de la tierra 
Al interior de las regiones donde están ubicados los pueblos indígenas son muy 
pocas las superficies que propician un uso potencial de la tierra y las que poseen ese 
potencial están siendo invadidas por ladinos. Los indígenas, por lo general, han sido 
arrinconados a las peores tierras. No obstante, la mayor parte de éstas, en el caso de 
los tawahkas, misquitos y algunas regiones entre los tolupanes, son suelos sin 
diferenciación, generalmente de tipo ondulado, aptas para la siembra de banano, 
cacao, arroz, hule, yuca, frutas tropicales, palma africana, palma pejivalle (o supa, 
como la conocen los indígenas), café, ganado de carne y una gran variedad de 
especies forestales, tubérculos, etc. Otros grupos están ubicados en suelos arenosos, 
éste es el caso de los garífunas y un sector de los misquitos, que también están 
rodeados de suelos pantanosos y manglares que predominan mucho en su región. 
Las áreas de los valles y tierras agrícolas de Honduras con menos de 15% de 
pendientes, en donde se ubican algunas comunidades étnicas son: la región Centro 
13 Una excepción la constituyen las comunidades del río Patuca (desde Wampusirpe hasta Krautara); el 
sacerdote católico de Wampusirpe, el padre José, ha instalado luz eléctrica alimentada por medio de paneles 
solares en todas las ermitas de la zona. Esto ha contribuido a que los habitantes realicen sus actos religiosos 
y otro tipo de reuniones, durante la noche, en esos locales. 
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Occidental; el Este de Erandique (Lempira) y Yamaranguila (Intibucá). En esta zona 
se encuentran diseminados los lencas, y no en los valles que son los lugares más 
aptos para la agricultura moderna. 
A pesar de que estas áreas son de uso potencial, los indígenas ubicados ahí no se 
benefician del uso de la tierra, ya que las mismas conforman latifundios que son 
propiedad de ladinos. 
La forma en que se tratan los problemas que afectan a la población indígena de 
Honduras nos mueve a la reflexión y nos hace pensar en un futuro incierto para ellos. 
Un buen porcentaje de sus recursos son explotados por entes externos sin ningún 
con trol, sin que ello reporte ningún beneficio para las comunidades. Por el contrario, 
el hambre los amenaza a causa del empobrecimiento de sus fuentes proveedoras de 
alimentos. En otras palabras, constituyen una población al borde de la extinción. 
En resumen, en lo referente al uso de la tierra, podemos afirmar que los pueblos 
indígenas y garífunas de Honduras, constituyen colectividades de campesinos 
pobres, cuyos deprimentes niveles de vida son el resultado de un largo proceso 
histórico y de la forma en que fueron insertados primero en el sistema colonial y 
posteriormente en la estructura económica de la república independiente. Su 
explotación ha sido doble: por una parte, una explotación de clase, por su condición 
precisamente de campesinos pobres y marginados, carentes de tierra y de recursos, 
insertos en muchos casos, en sistemas de explotación de la mano de obra semifeudales, 
como el peonaje y otras formas de servidumbre vinculadas a la existencia del 
latifundio. Por otra parte, por su condición de indígenas, discriminados y desprecia-
dos por el tacismo inherente y los sentimientos de superioridad cultural de la 
sociedad nacional, dominada por los valores culturales "occidentales". 
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10. Recomendaciones generales 
L o s problemas de los pueblos indígenas de Honduras no son recientes ni 
aislados, pero se han agravado como consecuencia directa del proceso de expropia-
ción económica, social y culturaldesde la Conquista hasta nuestros días. Aunque en 
el transcurso de las últimas décadas, muchos organismos no-gubernamentales y los 
entes del Gobierno: SECPLAN, los ministerios de Educación, de Salud, de Recursos 
Naturales y COHDEFOR, han tratado de solventar la situación de los pueblos 
indígenas, éstos aún siguen padeciendo las calamidades provocadas por la apatía de 
la sociedad. Por eso, los planes y programas fundamentales elaborados por dichas 
instancias no han respondido adecuadamente a sus necesidades. Más aún, paradó-
jicamente, muchos de dichos programas han contribuido a aumentar las necesida-
des y a debilitar sus intereses. Han generado, por ejemplo, una corriente paternalista 
y han fomentado la cultura de la dependencia en las diferentes comunidades y, en 
muchos casos, les ha transformado en pasivos y apáticos. 
El estudio nos da indicadores que determinan que, para solventar la problemá-
tica de los pueblos indígenas de Honduras, se hace necesario incorporar métodos de 
acción y de reflexión participativos, para lo cual es necesario tomar en consideración 
los siguientes aspectos: los principios del respeto a las diferentes tradiciones que aún 
quedan y el rescate de las ya perdidas, la integración, la concreción, la participación 
(1) y el desarrollo integral: 
Respeto a la cultura indígena: Como culturas diferenciadas, en este estudio 
concluimos que dentro del contexto social hondureno, los pueblos indígenas 
estudiados conservan valores, tradiciones, costumbres, maneras de sentir y de 
pensar que les hacen diferenciarse entre sí y con el resto de la nación. Por esto, toda 
acción con el sector indígena debe propiciar el fortalecimiento de su propia cultura 
e identidad y el respeto para con ella. 
La integración: La realidad indígena en Honduras no puede ser localizada en el 
sólo ámbito comunal. La realidad indígena se particulariza en la comunidad pero 
evidentemente la trasciende. Los problemas de los indígenas no son sólo comunales, 
son también y esencialmente, problemas que les afectan en su integridad como 
indígenas, independientemente de cuál sea la comunidad. Por ello, todo proyecto 
debe tender hacia la integración de la acción y la reflexión, superando -pero no 
olvidando- el simple marco comunal. En resumen, el principio de la integración es 
un esfuerzo que parte de la localidad indígena, para reencontrarla en el ámbito 
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regional, nacional e internacional. Al propio tiempo, es un esfuerzo de identificar 
sus problemas, en todos los ámbitos, con los problemas similares de las mayorías no 
indígenas, particularmente con el campesinado, sector con el cual, indudablemente, 
los indígenas comparten sus penurias. Pero al referirnos a la integración, en este 
estudio concretizamos que se debe plantear como la participación de los pueblos 
indígenas; participación en la toma de decisiones políticas, en la formulación y 
ejecución de proyectos, programas y planes de desarrollo que les permitan el auto-
sostenimiento, a través del uso racional de sus recursos naturales. La integración no 
debe confundirse con el integracionismo, destructor de culturas originarias. Los 
indígenas tienen que participar en su propio desarrollo. 
Concreción: Existe la necesidad de poner en marcha soluciones a los problemas 
más urgentes (tierra, salud, educación, producción y comercialización). Es necesario 
actuar en forma inmediata en la determinada realidad. Hasta ahora las acciones en 
pro de las comunidades indígenas han desembocado en la triste situación de un 
problema "satisfecho" con un determinado proyecto; sin embargo, el principio de 
la concreción no significa que nos conmueva actitudes inmediatas o voluntaristas. 
El principio de la concreción significa una acción que ha sido debidamente planeada, 
atendiendo a los otros principios y a las circunstancias concretas dentro de las cuales 
será implementado. Implica también una acción que será plenamente evaluada y 
reflexionada en términos de esos mismos principios y de la realidad en la cual se 
inscribe. 
La participación: Implica el concurso de los indígenas como sujetos protagonis-
tas, lo que tienda a alterar positivamente sus condiciones de vida. La participación 
debe ser plena, activa y consciente y debe darse no sólo en la fase de ejecución, de 
una acción de desarrollo, sino en la misma fase del diagnóstico, del planeamiento, 
de la ejecución y de la evaluación. Esto exige una toma de decisiones libre y 
permanente a la población indígena. Al hacer esto significa que no sólo se reconoce 
la importancia cooperativa del principio para el logro de los objetivos de la 
organización. En este sentido, se está consciente que ninguna institución pública o 
privada cuenta ni contará con los recursos económicos, humanos y de equipo 
suficientes para promover proyectos de desarrollo integral sin la participación 
debida de los indígenas. En efecto: ¿cómo se podría respetar la cultura, propiciar su 
integración o concretizar acciones de desarrollo sin la participación activa y cons-
ciente de la población indígena? 
El desarrollo integral: No se puede emprender un determinado proyecto de 
desarrollo, olvidándose del hecho de que los indígenas comparten una realidad 
integrada. El estudio ha dejado bien sentado, que no se puede dedicar a solventar 
una determinada problemática pues se sobrevalúa un aspecto del proceso de 
desarrollo y se minimiza u omiten los otros aspectos. Las acciones deben orientarse 
dentro de una perspectiva comprehensiva de la problemática, contemplando, en sí 
288 
misma, lo económico, lo social, lo cultural, lo ecológico y político. 
Programas: Los principios anteriores han sido enunciados tomando en cuenta 
la realidad indígena de Honduras y han sido traducidos en base a lo referido por 
ellos mismos durante el transcurso del estudio. Los programas tienen que enmarcarse 
dentro de la realidad indígena y tienen que partir precisamente de las comunidades, 
enmarcados dentro de su problemática a solventar. Así: 
Fortalecimiento de la organización indígena y el rescate cultural. Ante el fuerte 
proceso de ladinización y, con ello, la constante pérdida de los valores culturales, es 
importante reforzar el trabajo de las diferentes federaciones en pro del rescate e 
identidad cultural y el fortalecimiento de la organización. Es de vital importancia 
fortalecer las actuales formas de organizaciones tanto tradicional como las intro-
ducidas, pues son éstas las que a corto y largo plazo están en poder de revitalizar 
aquellos componentes culturales ya perdidos, así como reforzar los aún existentes. 
Programas de capacitación. Con estos programas se pretende, en términos 
amplios, capacitar en temas generales: salud, educación, ecología, aspecto jurídico 
legal, la mujer, así como adiestrar en técnicas específicas de trabajo organizativo a 
la totalidad de los dirigentes de las diferentes comunidades para que diseñen, 
ejecuten y evalúen sus propios proyectos de capacitación. 
Programas de proyectos productivos. Conociendo la realidad indígena, se 
considera que el proyecto de programas productivos, junto con el programa de 
capacitación es prioritario. La idea es que los productos de uno de los programas 
estén en función directa con el otro. Así, el propósito general del programa de 
proyectos productivos tendrá que ser el de fortalecer la economía agrícola y la 
actividad artesanal de las comunidades, pero dentro de un contexto de capacitación 
que permita acentuar su conciencia sobre los problemas, importancia y estrategia 
para desarrollar un eficiente sistema productivo. 
El programa de proyectos productivos tendría que tener un enfoque totalmente 
integral. No sólo contemplar la necesidad de que el indígena disponga de un sistema 
de producción adecuado, sino que también incluya un componente de asistencia 
técnica, de organización de los productores -tanto para la producción como para la 
comercialización del producto- y que pretenda también incrementar la productivi-
dad, diversificar la producción y desarrollar la iniciativa empresarial entre los 
productores indígenas. 
Asistencia jurídica y rescate de la tierra. El problema de la tenencia de la tierra 
es un problema latente y un hecho que se siente en todas las comunidades indígenas 
del país. Muchas comunidades han sido arrinconadas y los problemas son cada día 
mayores, llegando hasta los extremos de ser víctimas de atentados, lo que ya ha 
causado muerte y muchos casos de encarcelamiento por defender su tierra. Importante 
es, en base a las leyes existentes en el país, hacer valer los títulos de tierra en posesión 
de las diferentes comunidades indígenas, pero que les han sido arrebatados o 
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simplemente ignorados. Es necesario también, capacitar a los indígenas en lo 
referente a sus derechos y obligaciones para con el Estado. Para esto, se sugiere 
reforzar las instancias ya existentes en pro de los derechos de los pueblos indígenas. 
En resumen, a manera general se recomienda: 
1. Rescatar y revitalizar la cultura y las estructuras organizativas tradicionales aún 
existentes y otras formas de organización que aglutinan y dan vida a los 
diferentes pueblos indígenas. Es decir, promover la organización según criterios 
territoriales y de funcionalidad, a partir de las organizaciones existentes; de 
manera que su estructura abarque el nivel local, regional y nacional, con el fin de 
que puedan mejorar su situación socio-económica y cultural y que tengan una 
verdadera participación dentro de la sociedad hondurena. 
Promover el desarrollo de una política y un marco institucional y legal adecuado 
para la solución de los problemas de los pueblos indígenas del país. 
Desarrollar esquemas, modelos y metodologías junto con los pueblos indígenas, 
que sean propias de este tipo de acción, con el fin de que se puedan sentar las 
pautas para una definición de la política nacional en relación a los pueblos 
indígenas. 
Fomentar en las ONG's y en el sector público el desarrollo de recursos humanos 
e institucionales calificados, mediante programas de entrenamiento en las 
diversas áreas de acción. 
2. Fomentar la capacitación y adecuación para elevar y desarrollar su capacidad 
crítica y creadora y, de este modo, transformarla en sujeto del proceso de cambio 
social y en el manejo del entorno particular en que habitan. De ese modo debe 
capacitarse a la población indígena en técnicas empresariales y actividades 
manuales para después crear fuentes de trabajo. 
3. Contribuir en la implementación de un sistema de educación bilingüe y bicul-
tural en las comunidades indígenas. 
4. Fomentar el mejoramiento sustancial de los niveles actuales de nutrición y salud, 
en particular en las zonas de escasos recursos naturales. Así, se recomienda 
diseñar esquemas para capacitarles en técnicas de higiene y medicina preventiva 
revalorizando la medicina tradicional. 
5. Capacitar a los indígenas en lo referente a sus derechos y obligaciones para con 
el Estado y con respecto a los convenios internacionales. 
6. Mejorar la infraestructura y el manejo de los recursos naturales. 
En el estudio hemos encontrado que por muy tradicionales que parezcan las 
prácticas socio-culturales de las poblaciones indígenas y garífuna, éstas contienen 
elementos que puedenutilizarse para contribuir a la autogestión desús comunidades. 
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Una de las modalidades que recomienda este estudio es la política de participación. 
En resumen se puede formular así: no se trata de una política para los pueblos in-
dígenas y garífuna, sino con los pueblos indígenas y garífuna. Se trata pues del 
rescate de algunos elementos esenciales, para que sean éstos los que sirvan para 
revitalizar la cultura. Integrando dichos elementos culturales a la dinámica del 
desarrollo (partiendo de lo religioso, lo organizativo y las diferentes formas de 
producción), estos pueblos pueden participar en una forma activa en la vida del país, 
sin que las formas tradicionales de su cultura sean un obstáculo, sino más bien los 
instrumentos que den fuerza al proceso de desarrollo socio-económico, político y 
cultural. El rescate cultural significa un refuerzo a la identidad cultural de los 
indígenas, en el sentido de que la identidad cultural la conforman todos aquellos 
elementos que distinguen a los pueblos indígenas de la sociedad dominante en el 
área social, cultural, religiosa, etc. 
Se trata pues, de instrumentalizar determinados elementos culturales para que 
éstos sirvan como medios para facilitar a la población indígena y garífuna su 
autogestión y posteriormente su integración al desarrollo del país. 
Λ manera «specifica se recomienda: 
1. Agilizar el proceso de remedición y legitimación de las tierras pertenecientes a 
los pueblos indígenas. 
2. Crear un modelo de organización comunal en coordinación con los líderes de las 
respectivas comunidades y que se tenga en cuenta las siguientes dimensiones: 
a) Aspectos productivos: (cooperativas o grupos de producción); 
b) Aspectos sociales: autoridad, división del trabajo y distribución de funciones; 
interrelaciones de carácter indígena y relaciones para con el mundo exterior. 
c) Aspectos culturales: arte, recreación, religión, costumbres; 
d) Aspectos relacionados con segmentos poblacionales específicos: la mujer, los 
jóvenes y los niños. 
3. Crear la infraestructura institucional necesaria para viabilizar la política para la 
solventación de la problemática indígena: 
a) Apoyar las iniciativas de las federaciones indígenas y aquellos organismos 
que directa e indirectamente trabajan para y con los pueblos indígenas. 
4. Lograr el desarrollo de un programa de capacitación para las diferentes áreas de 
producción agropecuaria y forestal (protección del medio ambiente). 
5. Organizar un sistema de formación para la organización comunitaria de respeto 
a la organización tradicional. 
6. Desarrollar sistemas de formación de los recursos humanos indígenas mediante 
la alfabetización y la formación de promotores indígenas. 
291 
Un hecho importante de mencionar, es que por muy aisladas y desunidas que 
se encuentren las comunidades indígenas, el aspecto religioso; ya sea moravo, 
católico, protestante o tradicional, tiene un significado muy arraigado. Partimos de 
que lo religioso es un medio para acercar a la gente y revalorizar sus parrones 
culturales como pueblo indígena. Por consiguiente, todo intento de trabajo con la 
comunidad tiene que tomar muy en serio el factor religioso. La tarea será buscar 
junto con la comunidad el verdadero sentido de lo religioso. 
La conclusión más importante que emerge del estudio es que no se pueden 
introducir mejoras estructurales en las comunidades indígenas si no se resuelve lo 
referente a la forma de tenencia de la tierra. Toda mejora que se implemente para las 
comunidades indígenas, forzosamente involucra el problema de la tierra; de lo 
contrario, quedará simplemente en paliativos que sólo resuelven situaciones a corto 
plazo. Este estudio sugiere que el gobierno de Honduras tome muy en serio la 
problemática indígena y, en concreto, la situación de la tenencia de la tierra, si es que 
verdaderamente se quieren solventar las difíales condiciones de vida de estos 
pueblos. 
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ACPH 
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APROHPAPA 
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Asociación Nacional de Campesinos Hondurenos 
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Archivo Nacional de Honduras 
Agua para el Pueblo 
Asesores para el Desarrollo 
Banco Nacional de Desarrollo Agrícola 
Suplidora Nacional de Productos Básicos 
Banco Hondureno del Café 
Banco Interamericano de Desarrollo 
Consejo Asesor Hondureno para el Desarrollo de las Etnias Autóctonas 
Compañía Americana de Remesas al Exterior 
Comisión Cristiana de Desarrollo 
Cristian Children Fund 
Organización Católica para Financiamiento de Programas de Desarrollo 
(Holanda) 
Centro de Documentación de Honduras 
Centro De Salud Rural 
Centro de Salud Municipal 
Cooperación Internacional para el Desarrollo. 
Consejos Indígenas Locales (lencas) 
Central Nacional de Trabajadores del Campo. 
Consejo de Desarrollo Integral para la Mujer Campesina 
Cooperación Hondurena-Alemana de Seguridad Alimentaria. 
Corporación Hondurena de Desarrollo Forestal 
Consejo Superior de Planificación Económica (ahora SECPLAN) 
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CONPAH Coordinadora Nacional de Pueblos Autóctonos de Honduras 
COSUDE Cooperación Suiza al Desarrollo 
COPRODEIM Comité Pro-Desarrollo Integral de La Mosquitia 
COPEMH Colegio de Profesores de Educación Media 
CRS Catholic Relief Services 
CTN Cooperación Técnica Nacional 
DGEC Dirección General de Estadísticas y Censos 
DRI Desarrollo Rural Integral 
DIACONIA Acción Ecuménica de los Católicos de Suecia 
EDUCSA Educación Comunitaria para la Salud 
ENEE Empresa Nacional de Energía Eléctrica 
FAO Organización de las Naciones Unidas para la Agricultura y la Alimentación 
FECORAH Federación de Cooperativas de la Reforma Agraria de Honduras 
FEDECOH Federación de Desarrollo Comunitario de Honduras 
FEHMUC Federación Hondurena de Mujeres Campesinas 
FETRIPH Federación de Tribus Pech de Honduras 
FETRIXY Federación de Tribus Indígenas Xicaques de Yoro 
FTTH Federación Indígena Tawahka de Honduras 
FHIS Fondo Hondureno de Inversión Social 
FUSEP Fuerza de Seguridad Pública 
1HNESCO Instituto Hondureno Ecuménico de Servicios a la Comunidad 
IHCAFE Instituto Hondureno del Café 
INA Instituto Nacional Agrario 
IHAH Instituto Hondureno de Antropología e Historia 
INFOP Instituto Nacional de Formación Profesional 
ILV Instituto Lingüístico de Verano 
JNBS Junta Nacional de Bienestar Social 
JICA Japanese International Cooperation Agency 
MASTA Moskitia Asia Takanka-Unidad de La Mosquitia 
МЕР Ministerio de Educación Pública 
MOP AVVI Moskitia Pawisa (Desarrollo de La Mosquitia) 
MSP Ministerio de Salud Pública 
OCH Organización Campesina Hondurena 
ONG Organización no-Gubemamental 
ONILH Organización Indígena Lenca de Honduras 
OMS/OPS Organización Mundial para la Salud / Organización Panamericana para la 
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OPD Organización Privada de Desarrollo 
OPI Organización de la Pastoral Integrada 
OFRANEH Organización Fraterna Negra de Honduras 
294 
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PRODESBA 
PRODECOGAR 
PROPAR 
RENARE 
RR.NN. 
SANAA 
SDI-D 
SECOPT 
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SNV 
UNAH 
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VMI 
Organización Internacional del Trabajo 
Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo 
Programa Regional Cooperativo de la Papa 
Proyecto de Cooperación al Desarrollo Indígena de Yoro 
Proyecto de Desarrollo de Santa Bárbara 
Proyecto de Desarrollo Cooperativo Garífuna 
Programa Pequeños Acueductos Rurales 
Recursos Naturales Renovables 
Secretaria de Recursos Naturales 
Servicio Autónomo Nacional de Acueductos y Alcantarillados 
Sociedad de Desarrollo Internacional Desjardins 
Secretaría de Comunicaciones, Obras Públicas y Transporte 
Secretaría de Planificación, Coordinación y Presupuesto 
Servicio Holandés de Cooperación al Desarrollo. 
Universidad Nacional Autónoma de Honduras 
Unión Nacional de Campesinos 
Visión Mundial Internacional 
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Resumen 
Este es un estudio etnográfico enmarcado dentro de las políticas de cooperación 
del Servicio Holandés de Cooperación al Desarrollo, SNV, hacia los pueblos indíge-
nas y garífuna de Honduras. El estudio constituye un sondeo que tiene como 
objetivo determinar los rasgos generales de la estructura económica, política y 
cultural que caracteriza a dichos pueblos y realizar una percepción global y concreta 
de su situación. 
Por su carácter, es definido como investigación para la acción, que es una forma 
de investigación-acción participativa que persigue una aproximación de servicio y, 
al mismo tiempo, de compromiso con la comunidad o grupo en donde se ejecuta. 
La tesis principal de este estudio es que los pueblos indígenas y garífuna de 
Honduras, como ciudadanos hondurenos, también tienen las posibilidades para 
contribuir al desarrollo del país y que, sus patrones culturales (lo religioso, lo 
organizativo, etc.) y sus formas de producción, por muy primitivas y atrasados que 
parezcan, son los instrumentos que hay que utilizar para su auto-desarrollo y para 
su inserción en la vida del país. La integración a la vida nacional tiene que ser un 
proceso en donde el pasado y el presente se conjuguen. 
El estudio proporciona datos sobre la problemática socio-económica, política y 
cultural que atraviesan los siete pueblos considerados y hace reconfirmar la limi tada 
capacidad de los sectores público y privado en la formulación de políticas para el 
desarrollo integral de dichos pueblos. Tanto el Estado como los organismos priva-
dos de desarrollo carecen de un enfoque coherente que pueda contribuir a viabilizar 
el desarrollo de este sector, tanto en los aspectos de salud, vivienda, educación, el 
derecho a la tierra; así como en lo referente a la preservación y protección de sus 
ecosistemas. 
El número poblacional de los pueblos indígenas y garífuna que este estudio 
considera es de 253.790, es decir, el 5,97 por ciento de la población hondurena. Así: 
los lencas comprenden una población de 100,000 personas, ubicados en los depar-
tamentos de La Paz, Lempira, Intibucá, el sur de Santa Bárbara y pequeños reductos 
en los departamentos de Comayagua, Francisco Morazán (Lepaterique, Reitoca, 
Curaren y Alubarén) y en el departamento de Valle. 
Los garífunas, constituyen una población de 98,000 personas, ubicadas en la 
zona costera del Litoral Caribe, que comprende los departamentos de Cortés, 
Atlántida, Colón y Gracias a Dios. 
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Los misquitos conforman una población de 29,000 personas que se ubican en el 
departamento de Gracias a Dios. 
Los tolupanes (xicaques), con una población de 19,300 personas, se ubican en los 
departamentos de Yoro y Francisco Morazán. 
Los chortís, conforman una población de 4,200 personas, ubicadas en los depar-
tamentos de Copan y Ocotepeque. 
Los pech (payas), constituyen una población de 2,586 personas, se ubican en los 
departamentos de Olancho, Colón y Gracias a Dios. 
Los tawahkas, comprenden una población de 704 personas, ubicadas en los 
departamentos de Gracias a Dios y Olancho. 
En la actualidad, estos pueblos sufren todas las formas de discriminación racial, 
la explotación de su mano de obra, la desintegración familiar y étnica, la expropia-
ción y la expulsión de su tierra y la destrucción de su entorno natural con la 
explotación de bosques y sus suelos por empresas nacionales y extranjeras. Aparte 
de la explotación de los recursos naturales en los territorios indígenas, hoy se suma 
la explotación de las zonas costeras, para convertirlas en polos de desarrollo 
turístico. 
El estudio demuestra que los problemas de estos pueblos no son recientes ni 
aislados; pero se han agravado como consecuencia directa del proceso de expropiación 
económica, social y cultural desde la Conquista hasta nuestros días. 
No obstante que en el transcurso de las últimas décadas, un buen número de 
organismos gubernamentales y no gubernamentales han tratado de solventar la 
situación de los pueblos indígenas, éstos aún padecen las calamidades provocadas 
por la apatía de la sociedad. 
Paradójicamente, muchos de los programas implementados han contribuido a 
aumentar las necesidades y a debilitar los intereses de los indígenas, generando 
paternalismo y fomentando la cultura de la dependencia en las comunidades; en 
muchos casos, se les ha transformado en pasivos y apáticos para mejorar su 
situación. 
El libro está estructurado en tres partes: 
La primera, trata sobre algunas consideraciones metodológicas. Aquí se explica 
el por qué del estudio y el método utilizado, que es el de la investigación-acción 
participativa. Se hace una consideración sobre el método y se cuestiona la investi-
gación tradicional. Se enfaüza que la finalidad del estudio es conocer mejor la 
realidad indígena y garífuna para que este conocimiento sirva como herramienta 
para trabajar posteriormente en la solución de sus problemas. Se trata pues de una 
investigación para la acción. 
La segunda parte, explora la situación socio-económica, política y cultural de los 
pueblos indígenas y garífuna del país. En esta parte, cada pueblo se aborda desde 
una perspectiva histórica, partiendo de que no podemos comprender el presente si 
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no nos remontamos a los acontecimientos históricos. En esta parte se da respuesta 
a las siguientes preguntas; ¿Quiénes son los pueblos indígenas y garífunas? ¿De 
dónde provienen? ¿Dónde vivieron? ¿Dónde viven en la actualidad? ¿Cuántos son 
y cuál es en la actualidad su problemática socio-económica, política y cultural? 
¿Quiénes o cuáles organismos nacionales e internacionales trabajaron o trabajan en 
sus comunidades y qué labor realizaron? Al final de la descripción se hace una 
consideración en donde se concretiza sobre su situación. 
La tercera parte, constituye las conclusiones generales del estudio. Aquí, de 
forma sistemática, se da respuesta a las preguntas que se formularon en la segunda 
parte y, además, se concretiza en los aspectos socio-económicos, políticos y cultu-
rales. De esta manera, en lo referente al marco económico, se constató que sobreviven 
sobre la base de una economía de subsis tenda, sustentada en el cultivo de productos 
agrícolas, base de su alimentación tradicional. En términos generales, la población 
en edad productiva se ubica en edades de 8-58 años y la tecnología que emplean es 
tradicional. Su habitat es perturbado por la presencia de cafetaleros, ganaderos, 
madederos, etc., quienes usufructúan los recursos naturales y en poco o nada 
benefician a los pueblos indígenas y garífuna. El estado de pobreza y abandono 
socio-cultural y económico es el resultado de la expropiación de sus recursos y el 
despojo de las tierras que legalmente les pertenecen bajo diferentes mecanismos 
éticamente cuestionables. En lo referente al marco cultural, estos pueblos se en-
cuentran en una fase avanzada de ladinización, hasta el punto que algunos pueblos 
han perdido su lengua, como los lencas y los chortís; a quienes en el estudio 
definimos como campesinos con tradición. Los desajustes provocados por este 
proceso de ladinización no son suficientemente conocidos. El marco político-social 
ha demostrado que existen aún formas ancestrales de organización y que, además, 
hay formas de organización introducidas como resultado del constante proceso de 
ladinización. 
Además, en esta parte del estudio se presentan algunos indicadores sobre los 
aspectos del subdesarrollo, tomando en cuenta la situación de la educación, la salud, 
la infraestructura, las comunicaciones y las áreas de uso potencial de la tierra. Así; 
en lo referente a la educación: un 92% de la población indígena es analfabeta y en las 
comunidades más alejadas la afra alcanza un 100%. En lugares donde existen 
escuelas, los indígenas se ven limitados a participar en el proceso de enseñanza-
aprendizaje por los problemas que, a manera de resumen, presentamos: no dominan 
el idioma español, la diferencia entre la cultura ladina y la indígena impide la 
adaptación de los niños al proceso educativo, no se cuenta con la metodología y los 
materiales adecuados para la implementación de una educación bicul rural y bilingüe; 
grandes distancias separan las viviendas de las escuelas. 
Con respecto a la salud, en términos generales, de cada 100 indígenas que nacen, 
68 mueren debido a enfermedades infecto-contagiosas y su esperanza de vida es de 
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36 años para los hombres y 43 para las mujeres. De cada 10 niños que nacen, 6 mueren 
antes de haber cumplido tres años. 
En lo referente a la infraestructura y las vías de comunicación, en la zona de 
ubicación de los pueblos indígenas, éstas son deficientes y poco desarrolladas y 
muchos lugares sólo son accesibles por medio de avionetas y canoas (Mosquitia) y 
por medio de bestias de carga o a pie (resto del país). En otras, si bien algunos lugares 
son accesibles en jeep, esto sólo es factible durante el verano. Las comunidades no 
disponen de agua potable, luz eléctrica ni de teléfonos. En lo que respecta a las áreas 
de uso potencial de la tierra, al interior de las regiones donde están ubicados los 
pueblos indígenas y garífuna, son muy pocas las superficies propias para un uso 
potencial y, las tierras que lo son, en la actualidad, han sido invadidas por ladinos. 
Los indígenas, por lo general, han sido arrinconados a las peores tierras. 
El estudio finaliza dando algunos indicadores, los cuales determinan que, para 
solventar la problemática de los pueblos indígenas y garífuna de Honduras, se hace 
necesario incorporar métodos de acción y de reflexión participativos a los progra-
mas de desarrollo, para lo cual, es necesario tomar en consideración los siguientes 
aspectos: los principios de respeto a las diferentes tradiciones que aún quedan y el 
rescate a las ya perdidas, la integración, la concreción, la participación y el desarrollo 
integral. 
Se sugiere que ante la precaria situación de los pueblos indígenas y garífuna se 
requiere de políticas complementarias en los campos de educación, salud, vivienda, 
medio ambiente y tenencia de la tierra, a fin de establecer un equilibrio armónico y 
justo. Sólo solventando estos aspectos, los pueblos indígenas y garífuna estarán en 
la capacidad de pasar a formar parte de la vida nacional y contribuir así a su propio 
desarrollo y al desarrollo del país. 
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Samenvatting 
Dit is een etnografische studie over de inheemse volken en Garifunas van 
Honduras, uitgevoerd in het kader van het samenwerkingsbeleid van de 
Nederlandse ontwikkelingsorganisatie SNV. 
Het doel van de studie was een concreet beeld te krijgen van de situatie van 
deze volken en de algemene kenmerken vast te stellen van de economische, 
politieke en culturele structuren. 
Vanwege het karakter is de studie gedefinieerd als onderzoek voor actie. Dit 
is een vorm van participatief actie-onderzoek dat een dienstverlenende 
benadering nastreeft en tegelijkertijd een verplichting inhoudt naar de 
gemeenschap of groep waar men het onderzoek uitvoert. 
Het uitgangspunt in deze studie is dat de inheemse volken en de Garifunas in 
Honduras kunnen bijdragen aan de ontwikkeling van het land. Hun culturele 
patronen (het religieuze, het organisatorische, etc.) en hun produktievormen, 
hoe primitief en achtergebleven ze ook mogen lijken, zijn instrumenten die 
gebruikt moeten worden voor hun eigen ontwikkeling en voor hun deelname 
aan de nationale samenleving. Deze integratie moet gezien worden als een 
proces waarin verleden en heden samenvloeien. 
In de studie vindt men gegevens over de sociaal-economische, politieke en 
culturele problemen waarmee de zeven volken worden geconfronteerd. Tevens 
wordt nog eens aangetoond hoe beperkt de capaciteit is van de overheid en van 
de particuliere sector in het formuleren van beleid voor een integrale 
ontwikkeling van deze volken. De overheid noch de particuliere 
ontwikkelingsorganisaties beschikken over een coherente aanpak die bij zou 
kunnen dragen aan de verbetering van hun onderwijs, grondrechten, 
huisvesting en het behoud en de bescherming van hun ecosysteem. 
Deze studie heeft betrekking op 253.790 personen, dat wil zeggen 5. 97 
procent van de totale Hondurese bevolking. De Lencas, met een bevolking van 
100.000 personen, wonen in de departementen La Paz, Lempira, Intibucá, het 
zuiden van Santa Bárbara en kleine dorpen in de departementen Comayagua, 
Francisco Morazán (Lepaterique, Reitoca, Curaren en Alubarén) en het 
departement Valle. 
De Garifunas, ongeveer 98.000 personen, wonen in de departementen 
Cortés, Allanada, Colón en Gracias a Dios aan de Caribische kust. De Miskitos, 
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zo'n 29.000 personen, wonen in het departement Gracias a Dios. De Tolupanes 
(Xicaques), ongeveer 19.300 personen, wonen in de departementen Yoro en 
Francisco Morazán. De Chortís, 4.200 personen, wonen in de departementen 
Copan en Ocotepeque. De Pech (Payas), 2.586 personen, wonen in de 
departementen Olancho, Colón en Gracias a Dios. De Tawhakas, 704 personen, 
wonen in de departementen Gracias a Dios en Olancho. 
Op dit moment worden deze volken geconfronteerd met allerlei vormen van 
rassendiscriminatie, uitbuiting, etnische desintegratie en het uiteenvallen van de 
gezinnen, onteigening en/of verdrijving van hun gronden, de vernietiging van 
de natuurlijke omgeving en de exploitatie van de bossen en gronden door 
nationale en buitenlandse ondernemingen. Naast de exploitatie van de 
natuurlijke hulpbronnen binnen inheems territorium vindt exploitatie plaats van 
de kustgebieden, ten behoeve van toeristencentra. 
De studie toont aan dat de problemen van deze volken niet van recente 
datum zijn noch op zichzelf staan, ze zijn echter verergerd als direct gevolg van 
het proces van economische, sociale en culturele onteigening, dat is begonnen in 
de tijd van de Spaanse kolonisatie en tot op heden voortduurt. 
Ondanks het feit dat in de laatste decennia een groot aantal overheids- en 
particuliere organisaties geprobeerd heeft om de situatie van de inheemse 
volken te verbeteren, hebben deze nog steeds te lijden onder de rampen die 
voortvloeien uit de onverschillige houding van de maatschappij ten aanzien van 
hun belangen. Paradoxaal genoeg hebben veel van deze programma's de 
inheemse volken afhankelijker gemaakt en hadden voor hen nadelige effecten. 
Dit heeft onder andere geleid tot paternalisme en het creëren van een 
afhankelijkheidscultuur binnen de gemeenschappen. In veel gevallen is er juist 
een passieve en apathische houding ontstaan om de eigen situatie te verbeteren. 
De studie is opgebouwd uit drie delen: 
In het eerste deel ga ik in op een aantal methodologische overwegingen. 
Het doel van de studie en de gehanteerde methode van participatief 
actieonderzoek wordt toegelicht. De methode wordt nader beschouwd en het 
traditionele onderzoek wordt ter discussie gesteld. 
Benadrukt wordt dat het doel van de studie is het beter leren kennen van de 
realiteit van de inheemse volken en de Garifunas. Op basis van deze kennis moet 
worden gezocht naar oplossingen voor hun problemen. Het onderzoek is 
derhalve gericht op toekomstige actie. 
In het tweede deel onderzoek ik de sociaal-economische, politieke en 
culturele situatie van de inheemse volken en de Garifunas in Honduras. In dit 
deel wordt ingegaan op de situatie van elk volk vanuit het historisch 
perspectief. Uitgangspunt is het idee dat de huidige situatie niet begrepen kan 
worden zonder hierin historische gebeurtenissen te betrekken. 
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In dit deel wordt antwoord gegeven op de volgende vragen: Wie zijn de 
inheemse volken en de Garifunas? Waar komen zij vandaan? Waar leefden zij? 
Waar leven zij nu? Hoeveel zijn er? Wat zijn op dit moment hun sociaal-
economische, politieke en culturele problemen? Wie of welke nationale en 
internationale organisaties werkten of werken in hun gemeenschappen en wat 
voor werk hebben zij verricht? 
Aan het einde van deze beschrijving geef ik een beschouwing waarin ik hun 
situatie concretiseer. 
Het derde deel bestaat uit de algemene conclusies van de studie. Op 
systematische wijze wordt antwoord gegeven op de vragen, die in het tweede 
deel werden geformuleerd. Daarnaast worden de sociaal-economische, politieke 
en culturele aspecten omschreven. Op het economische vlak wordt 
geconstateerd, dat zij overleven door een subsistence-economie. Dit houdt het 
verbouwen in van voedselgewassen, die de basis vormen van hun traditionele 
voeding. De produktieve leeftijd van de bevolking ligt tussen de 8-58 jaar. Zij 
hanteren een traditionele technologie. Hun habitat wordt verstoord door de 
aanwezigheid van koffieproducenten, veeboeren, houthandelaren etc. die het 
vruchtgebruik genieten van de natuurlijke hulpbronnen, terwijl de inheemse 
volken en de Garifunas daar geen of weinig voordeel van hebben. Hun armoede 
en situatie van culturele en economische verwaarlozing is het gevolg van het feit 
dat men hen heeft beroofd van hun hulpbronnen en verjaagd van de gronden die 
hen rechtmatig toekomen door verschillende ethisch en juridisch discutabele 
mechanismen te hanteren. Wat het culturele aspect betreft kan worden gesteld 
dat deze volken steeds meer "ladinos" zijn geworden. De Lencas en de Chortis 
die hun eigen taal inmiddels niet meer kennen worden in de studie zelfs 
gedefinieerd als boeren met indiaanse tradities. De gevolgen van dit proces zijn 
onvoldoende bekend. Aangetoond is dat op politiek-sociaal terrein nog 
traditionele organisatievormen bestaan parallel aan geïntroduceerde 
organisatievormen. 
Bovendien worden er in dit deel van de studie enkele indicatoren gegeven 
over aspecten van onderontwikkeling, rekening houdend met de situatie in het 
onderwijs, de gezondheid, infrastructuur, de communicatiemiddelen en de voor 
landbouw geschikte gronden. De onderwijssituatie is zeer slecht; 92% van de 
inheemse bevolking is analfabeet en in de meest afgelegen gemeenschappen is 
bijna iedereen analfabeet. In plaatsen waar scholen zijn kan de inheemse 
bevolking slechts beperkt deelnemen aan het proces van onderwijzen en 
onderwijs genieten vanwege het niet beheersen van de Spaanse taal, het verschil 
tussen de ladino cultuur en de inheemse cultuur waardoor de kinderen zich 
moeilijk aan kunnen passen aan het onderwijsproces, het ontbreken van 
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aangepaste methodologie en materialen voor bicultureel en tweetalig onderwijs 
en de afstand tussen de school en huis. 
Over gezondheid kan worden gezegd dat zo'n 68 van de 100 indianen 
overlijden als gevolg van besmettelijke ziekten. De levensverwachting voor de 
mannen is 36 jaar en voor de vrouwen 43 jaar. Van iedere 10 kinderen die 
worden geboren sterven er 6 voor het bereiken van de leeftijd van 3 jaar. 
De infrastructuur en de communicatiemiddelen in de gebieden waar de 
inheemse volken wonen zijn gebrekkig en slecht ontwikkeld. Veel gebieden zijn 
alleen toegankelijk met kleine vliegtuigjes en kano's (Mosquitia), te paard of te 
voet (in de rest van het land). 
Enkele andere gebieden zijn wel te bereiken met een jeep, echter alleen in de 
zomer. De gemeenschappen beschikken niet over veilig drinkwater, electricateit 
of telefoon. In de binnenlanden van de regio's waar inheemse volken en garifu-
nas wonen, zijn weinig bruikbare landbouwgronden. De gronden die hier wel 
voor geschikt zijn worden op dit moment in bezit genomen door ladinos. De 
meeste inheemse volken zijn verdreven naar de slechtste gronden. 
Aan het slot van de studie geef ik een aantal indicatoren aan, die duidelijk 
maken dat, wil men de problemen van de inheemse volken en Garifunas in 
Honduras oplossen in de ontwikkelingsprogramma's methoden van actie en 
participatief denken opgenomen moeten worden. De volgende aspecten moeten 
in overweging worden genomen: respect voor de verschillende bestaande 
tradities en het redden van reeds verloren gegane tradities, integratie, 
participatie en integrale ontwikkeling. 
Gesteld wordt dat, gezien de precaire situatie van de inheemse volken en de 
Garifunas, complementair beleid vereist is op het gebied van onderwijs, 
gezondheid, huisvesting, milieu en grondbezit om een harmonisch en 
rechtvaardig evenwicht te bereiken. Pas als problemen op deze terreinen 
worden opgelost zullen de inheemse volken en Garifunas in staat zijn deel te 
gaan nemen aan de nationale samenleving en bij te dragen aan hun eigen en aan 
de nationale ontwikkeling. 
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Summary 
This is an ethnographic study on the indigenous and Garifuna peoples of 
Honduras, in the framework of the development policy of SNV, the Netherlands 
Development Organization. The objetive of this study is to determine the general 
characteristics of the economic, political and cultural structures that determine 
these peoples and to acquire a global and concrete view of their situation. 
By its character, the study is defined as research for action, a form of 
participatory action research that pursues a service approach and at the same 
time implies an obligation toward the community or group where the research is 
carried out. 
The main thesis of this study is, that the indigenous and Garifuna peoples of 
Honduras, as Honduran citizens, should have the opportunity to contribute to 
the development of their country and that their cultural patterns (the religious, 
the organizational etc.) and their forms of production, however primitive and 
backward they may seem, are the instruments that have to be used for their own 
development and for their insertion in the life of the country. Their integration in 
national society should be understood as a process in which past and present 
merge. 
The study provides data on the socio-economic, political and cultural 
problems confronted by the seven peoples here considered, and it reconfirms the 
limited capacity of the public and private sectors to formulate policies for an 
integral development of these peoples. The State as well as private development 
organizations lack a coherent approach that could contribute to the viability of 
this sector's development, in the areas of health, housing, education, and land 
rights, as well as in the preservation and protection of their ecosystems. 
The population number of the indigenous and Garifuna peoples considered 
in this study is 253,790; that is 5.97 per cent of the Honduran population. 
They are distributed as follows: the Lencas comprise a population of 100,000, 
located in the departments of La Paz, Lempira, Intibucá, the south of Santa 
Bárbara and isolated groups in the departments of Comayagua, Francisco 
Morazán (in the municipalities of Lepaterique, Reitoca, Curaren and Alubarén) 
and Valle. 
The Ganfunas constitute a population of 98,000, located in the Caribbean 
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coastal zone (departments of Cortés, Atlántida, Colón, and Gracias a Dios). 
The Misquitos comprise a population of 29,000, located entirely in the 
department of Gracias a Dios. 
The Tolupanes (or Xicaques), with a population of 19,300, are located in the 
departments of Yoro and Francisco Morazán. 
The Chortis comprise a population of 4,200, located in the departments of 
Copan and Ocotepeque. 
The Pech (or Payas) constitute a population of 2,586, and are located in the 
departments of Gracias a Dios and Olancho. 
Actually, these peoples suffer all kinds of racial discrimination, exploitation 
of their labour force, breaking up of their families, ethnical désintégration, 
expropriation of and expulsion from their land, and destruction of their natural 
habitat with the exploitation of woodlands and soils by national and foreign 
companies. To the exploitation of the natural resources in the indigenous 
territories, should nowadays be added the exploitation of coastal areas, to be 
converted into tourist attractions. 
The study proves the indigenous people's problems to be neither from recent 
date nor isolated phenomena; they have worsened as a direct consequence of the 
process of economic, social and cultural expropriation that has been going on 
from the Spanish Conquest to our days. 
Notwithstanding the fact that in the last few decades, a goodly number of 
governmental and non-governmental organizations have tried to improve the 
situation of the indigenous peoples, these still suffer the calamities brought about 
by society's apathy. 
Paradoxically, many of the implemented programmes have contributed to 
augment the needs and to harm the interests of the indigenous peoples, 
generating paternalism and fostering a culture of dependence in the 
communities; in many cases, they have been transformed into passive persons, 
apathetical to bettering their lot. 
The book is structured into three parts: 
The first part enters into a number of methodological considerations. The 
reason of this study is explained, as wel as the method that has been used, which 
is that of participatory action research. A consideration on method is pursued 
and traditional research methods are questioned. Emphasis is placed on that the 
finality of this study is to better understand the indigenous and Garifuna reality 
and make this understanding into an instrument for working towards resolving 
their problems. That is what is meant by research for action. 
The second part explores the socio-economic, political and cultural situation 
of the country's indigenous and Garifuna people. In this part, every people is 
approached from an historical perspective, parting from the fact that we cannot 
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approached from an historical perspective, parting from the fact that we cannot 
understand the present without resorting to the historical roots. In this part, the 
following questions are answered: Who are the indigenous and Garifuna 
peoples? Where do they come from? Where did they live? Where do they live 
today? How many are they? What are their actual socio-economic, political and 
cultural problems? Which national and international organizations worked or 
actually work in their communities and wat have they accomplished? At the end 
of every people's description, a final consideration is made on their concrete 
situation. 
The third part constitutes the study 's general conclusions. Systematically, 
the questions posed in the second part are answered and concretized into their 
socio-economic framework, it is established that these peoples survive on the 
basis of a subsistence economy, sustained by the cultivation of traditional food 
crops. Generally speaking, the economically productive population is aged 
between 8 and 58 years and the technology they apply is traditional. Their 
habitat is disturbed by the presence of coffee growers, cattle ranchers, loggers 
etc., who use up the natural resources and leave little or nothing for the 
indigenous and Garifuna peoples. The state of poverty and socio-cultural and 
economic neglect is the result of the expropriation of their resources and the 
despoliation, by various ethically and legally questionable mechanisms, of the 
lands that rightfully belong to them. Culturally speaking, these peoples are well 
advanced on the path of becoming Ladinos or mestizos. Some of them, like the 
Lencas and the Chortis, defined in this study as "peasants with indigenous 
traditions", have already lost their own language. The consequences of this 
process of "ladinización" are insufficiently known. The socio-political frame-
work shows that there are still ancestral forms of organization and also forms of 
organization introduced as a result of the constant process of "ladinización". 
Furthermore, in this part of the study a number of indicators on the aspects of 
underdevelopment are presented, taking into account the state of affairs in 
education, health, infrastructure, communications and potencial land use areas. 
Thus, speaking about education, it is noted that 92 per cent of the indigenous 
population is illiterate, a percentage reaching a hundred in the more far off 
communities. In places where there are schools, the indigenous are hampered in 
their participation in the teaching and learning process by a series of problems, 
that can be resumed as follows: they have insufficient or no command of 
Spanish; the difference between the Ladino (mestizo) and the indigenous 
cultures hinders the children's accomodation to the educational process; there 
are no adequate methodology and materials for establishing a bicultural and 
bilingual education; houses and schools are often at great distances from each 
other. As to the health situation, generally speaking, 68 out of every 100 
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years for men and 43 for women. Out of every 10 children bom, 6 die before 
reaching the age of three. 
As to infrastructure and communications, these are deficient and poorly 
developed in the areas where the indigenous and Garifuna peoples live. Many 
places are only accesible by means of small aircraft and canoes (in the Mosquitia) 
and by means of mules or horses or foot (in the rest of the country). Other places 
can be reached by jeep, but only in summer (the dry season). The indigenous 
communities generally do not dispose of safe drinking water or waterworks, 
electricity or telephone. 
Speaking about potencial land use areas, in the regions where the indigenous 
and Garifuna peoples live, surfaces suitable for agriculture are scarce and where 
they exist, they have generally been invaded by Ladinos. The indigenous peoples 
have generally been pushed away to the worst lands. 
The study ends with supplying a number of indicators, that lead to the 
conclusion that to solve the problems of the indigenous and Garifuna peoples of 
Honduras, it will be necessary to include participatory action and reflection 
methods in the various development programmes; for that, it will be necessary 
to take into account the following aspects: a principle of respect towards still 
living indigenous traditions and a rescue of those already lost, integration, 
participation and integral development. 
It is suggested that, with a view to the precarious situation of the indigenous 
and Garifuna people, complementary policies are required in the fields of 
education, health, housing, environment, and land ownnership, to establish a 
harmonious and just equilibrium. Only by confronting these aspects, the 
indigenous and Garifuna peoples will be able to become a part of national society 
and thus to contribute to their own development and that of the country. 
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